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PROLOGO

Graciela H. Tonon

UNICOM es una unidad operativa creada en el afio 2012 en la Facultad de
Ciencias Sociales de la Universidad Nacional de Lomas de Zamora que se ha
constituido como INstituto de Estudios Sociales en el afio 2014 y se
encuentra dedicada a las relaciones universidad-comunidad tanto en el
espacio local como internacional, siendo uno de sus objetivos la edicién de
publicaciones cientificas, periddicas, virtuales y graficas, que muestren las
producciones que se generan como resultado de los trabajos desarrollados
por el equipo de trabajo UNICOM, asi como de académicos y cientificos de
otros paises y regiones. En esta oportunidad presentamos el segundo libro
del Area de Estudios de Asia y Africa de UNICOM.

Ya en el afio 2014, los compiladores de este nuevo texto, Lia Rodriguez de
la Vega y Francisco Lavolpe, habian publicado en la Coleccién Cientifica de
UNICOM, periddica y virtual, un primer texto titulado Diversidades: Asia y
Africa en perspectivas desde América del Sur. En este nuevo libro los
mismos compiladores reflexionan sobre nuevos desafios en referencia a un
pais especifico como es la India, incorporando el aporte tanto de autores
nacionales como de autores que provienen de otras latitudes, como
México y precisamente la India.

Este libro significa para UNICOM un avance en el desarrollo de estudios y
publicaciones sobre el Asia, considerando que en Argentina son cada vez
mas las personas que provienen de ese continente y se radican en nuestro
pais, asi como los argentinos que se interesan y ocupan de los temas
referidos al continente asiatico.

Mi agradecimiento a las autoras y a los autores que con su generosidad y
su trabajo han hecho posible este texto, asi como a la dedicacion constante



en el desarrollo de estos temas de la Dra. Lia Rodriguez de la Vega y del
Mag. Francisco Lavolpe.

Graciela H. Tonon
Directora UNICOM, Facultad de Ciencias Sociales
Universidad Nacional de Lomas de Zamora, Argentina



INTRODUCCION

Lia Rodriguez de la Vega y Francisco Lavolpe

Este libro constituye el primer emprendimiento sobre un pais especifico de
los abordados en el Area de Asia y Africa, de UNICOM, Facultad de Ciencias
Sociales, Universidad Nacional de Lomas de Zamora; en este caso se trata
de la India. Sumado a ello, su propuesta reside en ofrecer una primera
perspectiva multidisciplinar y de diversas tematicas, en un humilde intento
de explicitar la enorme diversidad que la India contiene y posee, al tiempo
gue la urgencia de nutrirse del conocimiento de mds elementos sobre ella,
para poder hacer una relectura del aspecto de mayor interés y
consideracion de cada persona interesada/investigador/lector.

Agradecemos a la Directora de UNICOM, la posibilidad de producir este
material, al igual que la generosa participacién de los distintos autores, que
han colaborado con sus aportes, estimulados por continuar en la
produccién relacionada a la India, en idioma castellano, desde sus
especificidades tematicas y disciplinares. Reunimos ademads colegas de
Argentina, México e India misma.

Los dos primeros capitulos nos remontan a la historia de la India.

El primer capitulo, de Rosalia Vofchuk, considera como objeto de estudio,
tres fragmentos, pertenecientes a Onesicrito (Estrabodn, Geogr. XV, 1, 63-
65), Megasthenes (Arriano, Anab. VII, 2, 2-4.) y Fildstrato (Vit. Apol. 11,33),
que ilustran un mismo episodio, teniendo diferencias relevantes: el
supuesto encuentro entre griegos y ascetas indios, durante la expedicion a
la India de Alejandro Magno. Tras cotejar los datos provistos por ellos, con
los suministrados por los textos representativos de la literatura legal y
filoséfico-religiosa de la India, analiza las probables causas de las
diferencias observadas.



El segundo capitulo, de Oscar Figueroa Castro, en el marco de la tradicién
tantrica, que convirtié a la imaginacién en un ingrediente fundamental de
sus practicas, ritos y doctrinas, aborda la centralidad de esa imaginacién en
el discurso metafisico y soteriolégico de Utpaladeva y Abhinavagupta
(siglos IX-X), pensadores cuya produccidén contiene una defensa de la
misma, con base no sélo en la praxis tantrica sino ademdas en los
postulados de la teoria literaria sanscrita (alankarasastra).

El tercer capitulo y los subsiguientes nos sitian en el presente. Este
capitulo, de Maria Cristina Reigadas, aborda distintas interpretaciones de la
modernidad india. En primer lugar, tres perspectivas mutuamente
entrelazadas que compiten en el campo de la modernidad: la vision
normalizada y candnica de la modernidad eurocéntrica; las criticas
anticoloniales al eurocentrismo moderno, antimodernas o modernas y las
criticas del posmodernismo postestructuralista a la modernidad europea,
cuyas importantes diferencias no ocultan su transfondo comun: la idea de
la India como transicion, como carencia, como fracaso. En segundo lugar,
analiza tres perspectivas criticas de aquéllas: el universalismo postliberal
de Amartya Sen, el universalismo postmarxista y estructuralista de Sucheta
Mazumdar y Vasant Kaiwar, y la teoria de las modernidades multiples.

El cuarto capitulo, de Lia Rodriguez de la Vega, con la mirada puesta en la
didspora india, una de las de mayor volumen poblacional en el mundo,
aborda la relacion triadica planteada por Sheffer (1986) entre el pais de
origen, la didspora misma y los paises de residencia, considerando cada
segmento de esa relacidn en particular y sus dindmicas, desde la
generacidén de politicas especificas desde el estado indio y la creacién de un
Ministerio para atender a esos emigrados, hasta las dindmicas
organizativas de los distintos subgrupos de la didspora misma y su accionar
en algunos paises de residencia, con consideraciones acerca del soft power
y la diplomacia publica.

El quinto y ultimo capitulo, de Bobby Luthra Sinha, nos devuelve a la India
interior, en tanto trata la brecha existente entre los instrumentos y
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mecanismos clave de la democracia india, negociada a través de la
imaginacién politica de los actores del movimiento social en Rajasthan
occidental, durante las ultimas dos décadas. Para ello, propone el abordaje
de algunos actores importantes y sitios de los movimientos ecoldgicos
Bishnoi en dicha regién, quienes escenificando politicas de protesta
organizada, desde mediados de los 90’s, alzan su queja contra la brecha
entre la declaracion de politica e implementacién, exigiendo una estricta
adherencia a los procedimientos criminales, con respecto a las leyes
ecoldgicas en India.

Esperamos que este libro inicie el camino de profundizar y difundir mas
conocimiento sobre paises de Asia y Africa, en el marco del compromiso
que con la diversidad cultural asumen tanto UNICOM como nuestra
Facultad y los colegas comprometidos en esta publicacién.

Dra.Lia Rodriguez de la Vega y Mag. Francisco Lavolpe
UNICOM, Facultad de Ciencia Sociales,
Universidad Nacional de Lomas de Zamora, Argentina.



GRIEGOS E INDIOS: UN DIALOGO INTERCULTURAL Y SUS
VERSIONES.

Rosalia C. Vofchuk

RESUMEN

En este trabajo hemos tomado como objeto de estudio tres fragmentos de
diferentes autores: Onesicrito ( Estrabdn, Geogr. XV, 1, 63-65),
Megasthenes (Arriano, Anab. VII, 2, 2-4.) y Filéstrato ( Vit. Apol. 11,33), que
ilustran — con notorias diferencias de contenido- un mismo episodio: el
supuesto encuentro entre griegos y ascetas indios, durante la expedicién a
la India de Alejandro Magno.

Tras el cotejo de los datos por ellos provistos, con los de textos
representativos de la literatura legal y filosofico-religiosa de la India se han
analizado las probables causas de dichas diferencias.

ABSTRACT

In this paper our object of study is composed of three fragments of
different authors: Onesicritus (Strabo,Geogr.XV,1, 63-65), Megasthenes
(Arrian, Anab. VII,1,5-6; 2, 2-4)and Philostratus (Vit. Apol. 11,33)all of which
illustrate (with notorious differences within their content) the same
episode: the supposed encounter between Greeks and ascetic peoples
from India at the time of Alexander the Great's conquest of the Persian
Empire.



After comparing the data provided by the above-mentioned authors with
India's most representative texts of legal, religious, and philosophical
literature, the probable causes of the above-mentioned differences have
been investigated.

Los primeros testimonios de la India en Occidente

El contacto entre Grecia y la India comienza a través de Persia. En el siglo V
a.C. Dario, tras haber conquistado y anexado a su vasto imperio el N.O. de
la India y parte de la cuenca del rio Indo, ordena a Esquilax de Carianda -
navegante griego entonces a su servicio- explorar las zonas conquistadas.
Asi, después de treinta meses de navegacidn, Esquilax se convirtié en el
primer griego que haya unido por mar, la India con Egipto. Gracias a las
Memorias que habria escrito de ese viaje inaugural, aparece la India en el
horizonte geografico griego.

De dichas Memorias, nada ha llegado a nuestros dias mds que la posible
utilizacion que pudieron haber hecho en primer lugar, Hecateo de Mileto
y, mas tarde, Herddoto, para configurar su imagen de la India: una tierra
fabulosa, en la que lo extraordinario era posible, tanto como en cualquier
otra regioén de los extremos, como la de los escitas, o los etiopes. Se podria
decir, entonces, que hasta mediados del siglo V a.C. la imagen occidental
de la India se presentaba un tanto difusa, con pocas marcas que la
distinguieran de otras tierras lejanas (Tola y Dragonetti, 1987).

Una nueva figura apareceria en el horizonte, para generar con su relato la
imagen de una tierra distinta, que por sus caracteristicas se recortara del
bloque de las tierras marginales: Ctesias de Cnido. Sefialado como el mayor
responsable de la vision fantastica que Occidente haya generado sobre la
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India, Ctesias fue, desde su época, una de las figuras mas controversiales
(Vofchuk, 1981- 1982).

A pesar de haber caido prisionero de los persas, Ctesias consiguié alcanzar
una posicién destacada en la corte, al desempefiarse como médico
personal de Artajerjes Il. a quien, segin Jenofonte (Anabasis, |, 8, 27)
habria curado de una herida generada en ocasién de la batalla de Cunaxa.
Debido a estas circunstancias, habria tenido la posibilidad de recoger
valiosisimos datos de caracter histérico y etnografico que hubiera podido
volcar en sus obras. Sin embargo, no se orientd hacia la presentacién de un
informe erudito o una descripcién objetiva de los hechos, sino por el
contrario, hacia una presentacién fabulosa. A ello se debe la fama de
escritor mendaz, que le han hecho incluso sus coetaneos como Aristdteles
(Hist. Anim. I1,1; 111,22, etc.) y alimentaron mas adelante Estrabdn (Geogr. |,
2,35y XI,6,3) y Luciano (Ver. Narr. 1,3), entre otros.

A las “maravillas” de Ctesias se le atribuye, como valor adicional, nada
menos que el haber incitado los deseos de Alejandro Magno de conocer la
India.

Cuando Alejandro conquista el Imperio Persa y toma posesién de parte del
N.O. de la India y la cuenca del Indo, las relaciones entre India y Grecia
comienzan a ser intensas.

Diversas areas del conocimiento se enriquecieron con los aportes de los
especialistas que Alejandro habia llevado consigo en su expedicidon: la
geografia, la zoologia, la botanica, la filosofia, etc. Sus compafieros de viaje
—Onesicrito, Nearco, Jares, Aristdbulo, Cleitarco— han dejado testimonio de
sus experiencias, en obras de las que hoy sdlo quedan reproducciones
fragmentarias de terceros. Con todo, buena parte de los datos por ellos
provistos han alimentado siglos de literatura, han constituido las bases,
junto con la obra posterior de Megasthenes, de la imagen grecorromana
de la India.
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Tres han sido sus ejes fundamentales:

1. La sabiduria: encarnada en una parte de la sociedad india: los
gimnosofistas, sofistas, brahmanes, sarmanes, filésofos o ascetas, segun
denominaciones cambiantes otorgadas por Herddoto (Hist. 1ll, 100),
Onesicrito (Estrabon, Geogr. XV, |, 63-65), Aristébulo (Estrabon, Geogr. XV,
I, 61), Nearco (Estrabon, Geogr. XV, |, 66), Megasthenes (Estrabon, Geogr.
XV, 1, 59-60), etc.

2. Lariqueza: evocada en las frecuentes referencias al oro indio, la plata, el
marfil, las perlas, etc. por figuras como Herddoto (Hist.lll, 106, 94) ,
Jenofonte (Ciropaedia, 11,4.7; III,2.25; VI, 2.1), Virgilio (Aeneid.Xll, 67;
Georg.l, 57), Horacio (Epist.l,6,6-7; Carm. |, XXXI,6 y I, XXIV,1-2), Tibulo
(Eleg. Il, 2. 15-16; 1V,2, 19-20) y Propercio (Eleg. Ill, 13, 5).

3. Lo maravilloso: generado sobre todo — como ya se dijo- por la obra de
Ctesias de Cnido (Focio, Bib. 45 a — 49 b).

Estos rasgos coinciden con el topos de la literatura etnografica griega que
consiste en situar lo mas grande, lo mejor, lo extraordinario, lo
monstruoso, etc. en los margenes del mundo conocido.

Fragmentos seleccionados

Abordaremos un tema vinculado al primero de los ejes citados, esto es, el
de la sabiduria de la India, mas concretamente, nos concentraremos en el
supuesto primer didlogo intercultural que tuvo como protagonistas a los
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miembros del ejército de Alejandro y un grupo de sabios indios.
Analizaremos tres versiones de este episodio: la de Onesicrito, reproducida
por Estrabon (Geogr. XV,1,63-65), la de Megasthenes , reproducida por
Arriano (Anab. VII,1, 5-6; 2,2-4) y la de Fildstrato (Vit.Apoll. 11,33)

a. Onesicrito

Se poseen muy pocos datos como para poder precisar el lugar y la fecha de
nacimiento de Onesicrito. Las probabilidades indican que habria nacido en
Astipalea alrededor del 375 a.C. En cuanto a su formacion se lo sitia como
un discipulo del fildsofo cinico Diégenes (Estrabon, Geogr. XV,1.65).

Sin duda, lo que ha ubicado a Onesicrito en un lugar especial en la historia,
fue su desempefio en la expedicién de Alejandro Magno al Asia. En caracter
de timonel de la nave real estuvo bajo el mando de Nearco, el almirante,
compaiero y hombre de confianza de Alejandro. Como ya adelantamos,
tanto Onesicrito como Nearco dejaron testimonio de este viaje,
encarnando dos posturas, dos estilos, totalmente distintos. Nearco, a quien
Alejandro habia encargado la elaboracién de un informe minucioso de todo
lo hallado a su paso durante la expedicidon, ha elaborado un producto
sobrio y mesurado. Onesicrito, el literato, amante de lo maravilloso, de lo
exagerado, considerado uno de los grandes aduladores de Alejandro
(Estrabon, Geogr.Xl, 5.5 y XV, 1.9), compuso una obra mucho mas rica
desde el punto de vista literario, en la que hizo uso de sus ideales filodficos,
pero mas dudosa, desde la verdad histdrica. Asi, de sus propios coetdneos
ha surgido su fama de escritor mendaz como lo prueba el informe oficial
de Nearco, que sale a la luz con posterioridad al de Onesicrito, con el
propdsito de desmentir sus afirmaciones.

A pesar de lo antedicho, sus informes fueron utilizados — no pocas veces
con un espiritu fuertemente critico- por Megasthenes, Estrabdn, Plinio,

Plutarco y Arriano.

Reproducimos a continuacién una versiéon del fragmento a analizar:
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El encuentro con los ascetas (Estrabdn, Geogr. XV,1,63-65)

Onesicrito dice que él mismo fue enviado a dialogar con los sofistas, pues
Alejandro habia escuchado que esos hombres pasaban la vida desnudos y
ponian especial cuidado en la perseverancia, se los consideraba muy
honorables, que no iban adonde se encontraban otros cuando eran
llamados, sino que los invitaban a acercarse a ellos, si querian participar de
algo de lo que ellos hacian o decian. En tal circunstancia, puesto que a
Alejandro no le parecid conveniente ir (él mismo) hacia ellos, ni obligarlos
a hacer involuntariamente algo contrario a sus costumbres ancestrales,
Onesicrito dice que él, en persona, fue enviado.

(También dice) que habia encontrado, a veinte estadios de la ciudad, a
quince hombres, cada uno en diversa postura, de pie o sentados,
acostados, desnudos, sin moverse hasta la tarde y que luego volvian a la
ciudad; que lo mas dificil de todo era soportar el calor del sol, a tal punto
intenso, que ninguna de las otras personas soportaba facilmente caminar
sobre la tierra, con los pies desnudos, durante el mediodia.

(También dice) que habia conversado con uno de ellos, Kalanos, el cual
acompafid al rey a Persia y murid, segun las costumbres ancestrales, en
una pira funeraria; que lo habia hallado yaciendo sobre piedras y que, al
acercarse para dirigirle la palabra le dijo que habia sido enviado por el rey
para conocer sus doctrinas y luego transmitirselas, que si él no tenia ningln
inconveniente estaba listo para escucharlo y que Kalanos, al verlo usando
casaca, capa y calzado, riéndose le dijo : “En tiempos antiguos, todo estaba
lleno de cebada y trigo como ahora de polvo, corrian fuentes, unas de
agua, otras de leche y de miel, otras de vino y algunas de aceite. Los
hombres se llenaron de soberbia por su abundancia y sofisticacién. Zeus,
desagradado por el estado de las cosas, hizo desaparecer todo y sometid la
vida al trabajo. Al reaparecer la moderacidn y todas las demas virtudes, de
nuevo volvid la abundancia de bienes. La actual situacidn esta préoxima a la
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hartura y la soberbia y, es posible que se produzca la desaparicidon de todas
las cosas”

Después de haberle dicho esto, le ordend que si queria escuchar sus
ensefanzas que se quitase las vestimentas, yaciera desnudo sobre las
piedras y participase de sus palabras; y que, mientras él dudaba, Mandanis,
gue era el mas sabio y mas anciano de los dos increpd a Kalanos como
arrogante vy, culpando a la soberbia de estas cosas, dijo que él alababa al
rey porque, gobernando un imperio tan grande, aspiraba a la sabiduria y
gue veia sélo a él armado y filosofando; y que lo mejor de todo si pensasen
sabiamente aquellos que tienen el poder de persuadir a comportarse
sensatamente y de obligar a los que no estan dispuestos; y que, se le
deberia disculpar si, dialogando a través de tres intérpretes que, a
excepcion de la lengua nada comprenden mas que la mayoria, no quedara
demostrada la ventaja de su ensefianza, porque seria lo mismo que alguien
pidiese que el agua corra pura a través del lodo.

Onesicrito también dice que ellos habian investigado muchas cosas
concernientes a la naturaleza y, en especial, a los presagios, las lluvias, las
sequias, las enfermedades y que, cuando iban a la ciudad se dispersaban
por las plazas y, si encontraban a alguien que les ofrecia higos o uvas,
aceptaban el regalo, si era aceite lo vertian sobre su cuerpo y se frotaban y
gue, todas las casas ricas se les abrian, incluso los gineceos y que, al entar
en ellas participaban de las comidas y las conversaciones; que ellos
consideraban a las enfermedades del cuerpo como algo vergonzoso y el
gue sospechaba que poseia alguna enfermedad, se suicidaba por medio del
fuego, tras haber preparado la pira funeraria se sentaba sobre ella y
ordenaba que la encendieran e inmovil se consumia.
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Nivel de autenticidad de los datos

El fragmento en cuestidon -supuesta reproducciéon de los didlogos que
Onesicrito habria tenido con Calanos y Mandanis- constituyd hasta su
época la exposicion mas detallada, que se hubiera brindado a Occidente,
sobre los brahmanes, sus creeencias y costumbres. El mismo nos plantea
numerosos temas de analisis, el primero de los cuales se refiere a la
autoatribucién, por parte de Onesicrito, de su papel protagdnico en el
hipotético didlogo — tema sobre el que volveremos mas adelante- y la
exposicién de las causas que habrian motivado el ejercicio de dicho rol: el
interés de Alejandro por conocer las doctrinas de los sabios indios, la
costumbre de éstos de no trasladarse hacia diversos lugares para
difundirlas, el respeto de Alejandro por dichas costumbres y , al mismo
tiempo, la inconveniencia de su acercamiento en forma personal, por lo
cual habria optado por el envio de un emisario.

En cuanto a sus referencias a las creencias de los sabios indios, a menudo, y
quiza con cierta ligereza, se las ha considerado como producto de una
interpretatio graeca. Sin embargo, examinadas a la luz de los textos
sanscritos pertinentes, esta consideracion deberia, por lo menos,
relativizarse.

Algunos datos generales como la desnudez, Ia resistencia, la
perseverancia, la sencillez, el respeto por la naturaleza o los habitos
alimentarios, no resultan extrafios en la descripcion de la vida de un
brahman que transita por la etapa del ascetismo.

La desnudez, si bien ha sido una costumbre que se ha ido perdiendo con el
tiempo (Apastamba DharmasUtra, 11,9.21,11-12), era muy comun entre los
ascetas védicos. Tanto impacto ha causado esta costumbre que los griegos
han generado el término “gimnosofistas” esto es, sabios desnudos, para
referirse a ellos. En cuanto a la resistencia fisica y la austeridad, en la
literatura sanscrita abundan ejemplos como prescripciones alimentarias
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qgue prohiben a los ascetas comer otra cosa que no sean frutos u hojas
caidas espontdneamente de los arboles, etc.

De la figura de Calanos se podria decir que fue el primero de los ascetas
con el que Onesicrito habria entablado un didlogo y el Unico que habria
accedido a acompanarlo, para transmitir su sabiduria , que habria estado
en Pasargadas alrededor de dos afios ensefiando su doctrina a discipulos
como el futuro rey Lisimaco (Arriano, Anab. VII, 2.4) hasta que, sintiéndose
enfermo, coherente con los principios que también expone Mandanis,
decide poner fin a su vida mediante la autocremacion. Los detalles de la
misma han sido narrados con diferencias tales, que el mismo Estrabdn lo
cita como un paradigma del desacuerdo entre los historiadores (Geogr. XV,
1.68). Asi el espectro va, desde que se dejé consumir lentamente por las
llamas, en una muestra de autocontrol dificil de igualar (Luciano, De morte
pereg. 25) hasta que se arrojo a la pira funeraria, casi ostentosamente
(Cares de Mytilene en Aten. Deip. X, 437 a).

Lo cierto es que su fama cundié tan rdpidamente incluso entre sus
contempordneos, que Nearco lo menciona como ejemplo de brahman
dedicado a actitudes especulativas y en un texto de Clearco (Flavio Josefo,
Contra Ap. 1,22,179) como nombre genérico de los ascetas-fildsofos se
utiliza el término “ kalanoi”

En el didlogo que entabla con Onesicrito el tema de las “edades del
mundo” ocupa un lugar preponderante y recuerda mds a la tradicién
cultural griega que a la india. En efecto, el cronista pone en boca de
Calanos ademas de la referencia a la expulsién de una Edad de Oro, por la
ira de Zeus ante la inconducta de los hombres, la posibilidad de una
restauraciéon de la abundancia inicial, como consecuencia de un
reestablecimiento de las virtudes.

En los PurAnas se reconoce la existencia de cuatro edades, que reciben los
nombres de Krita, TretA, DvApara y Kali Yuga respectivamente, cada una
de ellas con duracién y caracteristicas propias. Desde Krita Yuga, la era de
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la virtud eterna, ésta ha ido decreciendo hasta llegar a Kali Yuga, la era de
las calamidades, la disolucién final, pero a diferencia de lo narrado por
Onesicrito, no hay posibilidad de retorno a un nivel dureo en plena edad
férrea.

Se podria concluir entonces que, en la teoria de las “cuatro edades” puesta
en boca de Calanos, si bien habria una base india, ésta ha sido modificada
segln los ideales cinicos y la tradicién cultural griega.

En relacion al pasaje que tiene como protagonista a Mandanis, el mas
anciano de los ascetas, se ha visto un exponente de la incoherencia de
Onesicrito con sus ideales cinicos, opuestos a la monarquia, en pro de
otros menos loables, como la adquisiciéon de notoriedad y poder en la corte
del rey (Albadejo, 2005, p. 76).

Nuevamente en el reproche de Mandanis a Calanos (Bosworth, “ Calanus”,
pp 184-187) y la alabanza hacia Alejandro, se ha visto sdlo resonancias
platonicas (Rep. V,4.2) y no se ha tenido en cuenta que el tema del rey-
filésofo aparece en la India, desde tiempos remotos, como lo prueba la
literatura legal. Asi, la nocién de que el rey debe poseer los
conocimientos necesarios como para ejercer una cautelosa proteccion de
sus subditos, hacer observar el cumplimiento de los deberes propios de
cada casta, auspiciar la ensefianza, cuidar la honra, etc. aparece, por
ejemplo, en diversos parrafos de ViSNu SmRti.

También se ha considerado que los principios expuestos por Mandanis — el
objetivo de alejar al alma del placer y el dolor y el cultivo del esfuerzo, para
enriquecer la comprensién y asi poder hacer y recomendar el bien a los
demads- han sido una transposicion del pensamiento cinico a los sabios de
la India. Quiza fuera mas atinado pensar en una coincidencia de principios,
pues no se puede desconocer que, desde los inicios del Brahmanismo, para
alcanzar la meta deseada de unién del principio individual (Atman) con el
principio universal (Brahman), se apela al conocimiento intuitivo, mistico,
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conseguido en base a la represidn de los procesos mentales, al desapego,
al esfuerzo, al ascetismo.

Por ultimo, la disculpa de Mandanis, por la calidad de la transmisidn de sus
ensefianzas, a través de intérpretes, estd ampliamente justificada por
principios fuertemente arraigados en la cultura brahmanica. El
conocimiento de lo sagrado, debia ser transmitido con absoluta fidelidad,
solo en la lengua sagrada -el sanscrito- de brahman a hijo varén o a
discipulo o iniciado, capaz de practicar la autorestriccién, la concentracion,
capaz de tener serenidad mental. La violacion a este principio implicaba la
expulsion de la casta a la que se pertenecia por nacimiento.

En suma, por lo menos en lo que a los fragmentos recientemente
analizados, lo que se nos presenta como realmente exagerado es el juicio
occidental que atribuye a distorsidn lo que deberia atribuir a coincidencia.
Es verdad que hay influencia del pensamiento propio, en variada cantidad y
calidad, como necesariamente la hay en toda observacion de “el otro”,
pero también hay observacién y reproduccidn atinada de “otra realidad”

b. Megasthenes

De la vida de Megasthenes se sabe, en verdad, muy poco. Nada se puede
decir con precisidon ni de su lugar de nacimiento, ni de la fecha en que éste
se habria producido, tampoco la de su deceso, ni la de su estadia en la
India.

Una aproximaciéon se puede lograr a partir de las menciones de Arriano y
Estrabdn acerca de su contemporaneidad con Seleuco Nicator, con
Sibirtio, satrapa de Arachosia y con Chandragupta.

Durante los siglos XIX y XX, casi todos los investigadores coincidieron con
Schwanbeck en que Megasthenes fue enviado, como embajador de
Seleuco Nicator, a la corte de Pataliputra, capital del Imperio Maurya. Alli
se habria negociado el intercambio de las provincias orientales, por unos
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500 elefantes de guerra que le proporcionaria Chandragupta a Seleuco,
para enfrentarse con Antigono Monoftalmo. Segin esta hipdtesis
Megasthenes habria estado en la India hacia el 303 a.C. aproximadamente
(Vofchuk, 1999, 20052, 2005b; Zambrini, 1982, 1983, 1985).

Una nueva hipdtesis aparece a mediados de la década de 1990, la de
Bosworth, quien basdndose en su lectura de un fragmento de Arriano (Ind.
V, 3), en el que Megasthenes sostiene haberse entrevistado con
Chandragupta y con Poro, propone una fecha muy anterior a la de
Schwanbeck, esto es alrededor del 320 a.C., ya que Poro habia sido
asesinado hacia el 319 a.C.

Lo seguro es que escribidé una obra voluminosa, dividida en cuatro libros,
gue contenia material geografico, filosofico, etnografico, arqueolégico,
mitoldgico, etc. de gran valor, que se ha perdido y se conoce por las
reproducciones de Estrabdn, Arriano, Diodoro y Plinio, entre otros. En ella,
habria completado los datos aportados por los compaieros de Alejandro,
con observaciones propias, efectuadas en regiones de notable importancia,
gue aquellos no habian explorado. Asi, una de las mas grandes novedades
fueron sus aportes sobre la parte oriental de la India, bafiada por el
Ganges, cuyo curso pudo contemplar en su ruta hacia Pataliputra.

Megasthenes comunica que el Ganges es un rio mucho mas importante
qgue el Indo y con esta afirmacidon, dado que sus antecesores habian
manifestado que el Indo era muy superior al Nilo, Megasthenes utiliza el
recurso de la autopsia -muy valorado entre los etnégrafos griegos- no sdélo
para describir los hechos vistos por sus propios ojos, sino también para
desacreditar a informantes anteriores a él, carentes de dichos datos.

No pocas son sus contribuciones a la generacién de la imagen de la India
como una tierra ideal, con un clima y una fertilidad inigualables, asi como al
refuerzo de una historia mitica de la India, vinculada a la presencia de
Dioniso (Diodoro, Bib. Hist. Il, 39,1-4) y Heracles (Arriano, Indica, V, 10-13;
VIII, 4-10; IX, 1-3), antes de la llegada de la expedicién de Alejandro. En
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efecto, basdndose en los relatos de los cronistas del macedonio que
atribuyen al propio Dioniso la fundacién de Nisa antes de su regreso a
Grecia, Megasthenes refiere que sélo Dioniso y Heracles pudieron
conquistar la India antes de Alejandro, es decir Alejandro habia sido el
primer humano capaz de realizar esa gesta. Por otra parte, completa la
imagen idealizada de la India, con la mencién de que nunca sus habitantes
habian intentado expandirse o invadir otras tierras, debido a su respeto,
tolerancia y enorme sentido de la justicia, cualidad que ya habia sido
referida antes por Ctesias de Cnido.

Si en algo han sido especialmente valiosos los aportes de Megasthenes al
conocimiento occidental de la India, es en el drea de la descripcién de su
sociedad. Aunque con errores notorios, la provision de datos sobre
educacion, ritos, ceremonias, creencias, etc. ha sido mas importante que la
de sus predecesores.

Uno de los temas mds mencionados ha sido el de su errénea division en
siete castas, teniendo en cuenta las ocupaciones profesionales y sus
obligaciones tributarias, mas que la divisién real en cuatro castas:
brahmaNa, kSatriya, Vaishya y ShUdra, vigente en su época. La primera de
las siete castas era la de los sabios -sobre la que volveremos mas
adelante- poco numerosa pero muy prestigiosa, sobre ella recaia la
celebracién de los sacrificios y la realizacidn de las predicciones; la segunda
era la de los campesinos, encargados del cultivo de la tierra y exentos de
asistir a las guerras; en la tercera estaban los pastores y cazadores
ndmades y en la cuarta los artesanos y comerciantes. Todos los miembros
de estas tres ultimas castas estaban obligados a pagar tributo. No sucedia
lo mismo con los miembros de la quinta casta o guerreros, la sexta
constituida por inspectores y la séptima, por consejeros y asesores de la
autoridad vigente. A esta enumeracion Megasthenes le agrega dos datos:
la connubialidad, esto es la obligacion de contraer matrimonio entre
miembros de la misma casta y la imposibilidad de ejercer una actividad
propia de una casta diferente a la de la propia pertenencia.
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Como ya adelantamos, haremos especial hincapié en la descripcidon
efectuada sobre los miembros pertenecientes a la casta de los sabios,
reproducida por Estrabdon en los fragmentos 59 y 60 del libro XV de su
Geografia:

Megasthenes hace otra divisidon en lo que respecta a los filésofos y refiere
que hay dos clases, a una de las cuales llama brahmanes y a la otra
sarmanes. Dice que los brahmanes gozan de mayor reputacién, pues se
comportan mads de acuedo con sus dogmas; que ya desde la concepcidn en
el vientre materno tienen como protectores a hombres doctos que se
acercan a la madre y el hijo aun no nacido para lograr, con férmulas
magicas un buen nacimiento, pero, en verdad, para dar recomendaciones
sensatas y consejos y que se considera que las mujeres que los escuchan
con gran placer son mas afortunadas en sus alumbramientos y , después
del nacimiento, diferentes personas, unas tras otras, se suceden en el
cuidado de los nifios, quienes reciben mejores maestros a medida que
avanzan en edad.

Asimismo dice que los fildsofos viven en el bosque, delante de la ciudad,
llevan una vida sencilla, duermen sobe camas de hierbas o pieles de
animales, se abstienen de comer carne y de los placeres amorosos, se
dedican a escuchar discursos serios y los comunican a quienes desean
escucharlos. Los discipulos tienen prohibido hablar, escupir y toser, si lo
hacen son expulsados ese dia de su grupo, por considerarse que carecen de
control sobre ellos mismos.

Tras haber vivido asi durante treinta y siete anos, cada uno se retira hacia
sus posesiones, viven una vida mas libre, usan tejidos de lino y adornos de
oro, con moderacién, comen carne de animales que no ayudan al hombre,
se abstienen de lo agrio y lo picante, se casan con muchas mujeres para
tener muchos hijos, pues de muchos hijos surgirian muchos beneficios,
dado que como no tienen esclavos se proveen de la ayuda de los hijos.
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También dice Megasthenes que los brahmanes no hacen filosofia con las
mujeres que son sus esposas, pues consideran que si éstas se volvieran
corruptas, harian accesible a todos conocimientos no permitidos vy, si se
volvieran sabias, abandonarian a sus esposos porque ninguna persona que
desprecie por igual el placer y el trabajo, la vida y la muerte, querria estar
sometida a otra. Asi, pues, el virtuoso y la virtuosa son semejantes.

Dice ademas que la mayoria de las conversaciones gira en torno de la
muerte, pues ellos consideran que la vida terrena es como la de un bebé en
el vientre materno y la muerte es, para los que dedicaron su vida a la
sabiduria, el nacimiento a una vida verdadera, la vida feliz, y se preparan
para la muerte por medio de ejercicios. También que nada de lo que les
sucede a los hombres es bueno o malo, pues lo que a unos aflige a otros
alegra y que ambos tienen concepciones similares a los suefios.

En cuanto a sus opiniones acerca de la naturaleza dice que los brahmanes
revelan simplicidad dado que confian en mitos y de muchos temas opinan
igual que los griegos, consideran que el cosmos es engendrado y
perecedero, que es esferoide, que el mismo dios que lo cred lo gobierna,
gue los primeros elementos de todas las cosas son variados, pero el agua lo
es de toda la creacién y ademas de los cuatro elementos hay un quinto del
cual estdn compuestos el cielo y los astros, que la tierra esta en medio de
todo, que utilizan mitos, como Platén, acerca de la inmortalidad del alma,
los juicios del Hades, etc. Esto dice acerca de los brahmanes. (XV,1, 59)

Como se deduce de la lectura del fragmento recientemente citado,
Megasthenes enuncia la existencia de una division en dos clases de
filésofos: brahmanes y sarmanes y se dedica en fragmentos, que Estrabén
reproduce consecutivamente, a describir sus caracteristicas. El suyo es el
primer relato detallado de la vida de los brahmanes que se brinda a
Occidente. Nos referiremos solamente a algunos puntos que revelan un
notable grado de sutileza a la hora de registrar sus observaciones:
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a. Ceremonias que acompafian la vida de un brahman desde su concepcién
hasta su muerte.

A pesar de que no hay una mencién especifica del término a lo que se esta
aludiendo es a los SaMskAras o ritos o ceremonias tradicionales de caracter
doméstico, que acompainan la vida del individuo. Dichos SaMskAras se
hallan codificados en los GrhyasUtras o manuales que contienen aforismos
domésticos y que proveen abundantes detalles sobre los rituales relativos
a las diferentes ceremonias : previa a la concepcién, ceremonias varias
durante el embarazo para procurar una descendencia masculina, para
ausentar posibles ataques de malos espiritus, para procurar un parto
exitoso y, una vez producido el nacimiento, ceremonias que van
acompafando cada proceso de la vida del bebé, como la atribucién de un
nombre, la ingesta del primer alimento sdlido, la primera tonsura, etc.

b. Etapas en la vida de un brahman.

Nuevamente diremos que, a pesar de no hacer mencién especifica del
nombre, hay una clara referencia al tema de los Ashramas o etapas en que,
segun la literatura legal hindu, estaba dividida la vida de un brahman.
Megasthenes describe rasgos caracteristicos de la vida de los que transitan
por el estadio de vAnaprastha o sea ascetas habitantes del bosque, de los
gue transitan por el estadio de brahmacarya o estudiantes y de los que
transitan por el estadio de gRhastha o padres de familia. Su pintura
coincide con las prescripciones halladas, entre otros manuales de
literataura legal, en el Cédigo de Manu.

c. La posicién de la mujer.

Uno de los fendmenos culturales que sefala Megasthenes es la costumbre
de la poligamia, documentada ya en la India desde |la época védica; el otro,
la exclusion de la mujer- esposa de la participacion en los didlogos
filoséficos. No sélo constata un hecho sino que explica las causas: si la
mujer fuera impura —tal como lo prescriben las leyes de Manu (IX, 18) -
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tendria prohibido el estudio de los Vedas y si no lo fuera, no se someteria a
la voluntad masculina. En otro fragmento referido al subgrupo de los
sarmanes Megasthenes menciona a otro grupo de mujeres, no esposas,
sino ascetas que si participan en el quehacer filoséfico.

d. Principios doctrinarios.

Megasthenes se refiere al lugar eminente que ocupa el tema de la muerte
en las reflexiones de los brahmanes y a las practicas a las que se someten
para estar preparados para la misma. Resultan claras aqui las alusiones al
tema del saMsAra, a la meta de poner fin a la cadena de reencarnaciones y
a la utilizacién del método yéguico como entrenamiento.

Lo que no resulta creible es su atribucion al pensamiento brahmdnico de
concepciones relativistas respecto de la realidad. El comentario acerca de
gue nada de lo que le sucede a los hombres es bueno o malo, que lo que a
unos aflige a otros alegra y que ambos tienen concepciones similares a los
suenos deberia interpretarse mas como una trasposicién del pensamiento
griego, que como una exposicion doctrinaria del brahmanismo. Tal vez
haya habido, por parte de nuestro autor, cierta confusién a partir de la
actitud de desapego, de imperturbabilidad, de represion de los procesos
mentales lograda mediante el método ydguico.

Mas acertadas parecen sus afirmaciones acerca de que los brahmanes
utilizan mitos, como Platén, para expresar sus doctrinas. Efectivamente
tanto en los Vedas, los BrAhmanas, las Upanishads o los PurANas
numerosos principios doctrinarios estan encarnados en mitos, no siempre
coherentes entre si.

Posiblemente su estancia como embajador le habria proporcionado una
ventaja comparativa respecto de los cronistas de Alejandro, que estuvieron
solo de paso y con poco tiempo para dedicarlo a temas no directamente
vinculados a sus intereses estratégicos.
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Sélo nos detendremos ahora, en su version del episodio que nos ocupa y
gue se conoce —como se anticipd- por reproduccién de Arriano Anab. VII,
2-4.

“Megasthenes afirma que, cuando Alejandro llegé a Taxila, vio a unos
sabios indios que yacian desnudos y , surgié en él el deseo de que alguno
de esos hombres lo acompafiara, puesto que admiraba su perseverancia .
Sin embargo, el mas viejo de los sabios, lamado Dandamis, no sélo se
negd a hacerlo sino que se los prohibié a sus discipulos. También le
manifestd que él era tan hijo de Zeus como el rey, que no envidiaba ni
necesitaba nada de lo que pudieran ofrecerle. A pesar de estas
manifestaciones de Dandamis, uno de los ascetas, llamado Calano, se
habria revelado y habria accedido a acompanar a Alejandro. Este hecho fue
sumamente censurado por sus compafieros, quienes lo acusaron de no
tener control sobre sus deseos, de abandonar la felicidad que le daba el
cumplimiento de su propio deber, para ponerse al servicio de otro”

Como es facil de notar, en este fragmento, aparecen los mismos personajes
gue en el ya comentado de Onesicrito: Calanos, el sabio joven y un sabio
mas anciano llamado Dandamis, en el episodio recogido por Arriano y
Mandanis, en el recogido por Estrabdn. Claro esta que esta no es la Unica
diferencia entre ambos relatos.

Seglin Megasthenes, Alejandro, en persona, habria visto a los sabios
desnudos. Segun Onesicrito, tal encuentro no se habria producido de
manera directa sino, a través suyo como embajador del rey, pues —como ya
comentamos- Alejandro habria oido hablar de dichos sabios, cuyos
principios deseaba conocer, pero para no contradecir las costumbres
ancestrales de aquellos, que les impedian salir de su propio dmbito y
tampoco acercarse él mismo, le habria encomendado esta tarea.

En el texto de Megasthenes el Unico discurso que se escucha es el del
sabio anciano, en el de Onesicrito hay dos discursos, el del anciano, de
caracter moderador y laudatorio respecto de Alejandro y el del joven
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Calanos, de caracter increpante. Por el contrario en el fragmento de
Megasthenes, el que parece menospreciar los usos y costumbres de los
griegos es el anciano, quien manifiesta claramente su oposicién a que
cualquiera de sus discipulos acompaiasen a Alejandro. En el hecho de que
Calanos, tras abandonar a sus compaferos, se une a la comitiva griega
coinciden los dos autores, aunque con una diferencia: la dura critica que le
hacen los otros gimnosofistas en el texto de Megasthenes, situacién que no
aparece descripta en el fragmento de Onesicrito. Dicha acusacién alude a
dos hechos de suma gravedad: la no posesidon de autocontrol y el no
cumplimiento del deber propio que le corresponde segln su casta

c. Filéstrato

Veamos ahora una tercera version de este supuesto encuentro de
Alejandro con los “sabios de la India”. Esta vez nos remitimos a Filéstrato,
quien en su novela biografica sobre Apolonio de Tiana, narra el supuesto
didlogo que, sobre el tema, éste habria sostenido con el rey Fraotes, en la
ciudad de Taxila (Vita Apoll. 11, 33).

Acerca del lugar y de la fecha de nacimiento de Filéstrato no hay
demasiadas precisiones. Se supone que habria sido Atenas, entre el 160 y
el 170 de nuestra era.

Segun sus propias afirmaciones (VA 1, 3), la esposa de Septimio Severo, le
habria encargado escribir la biografia de Apolonio de Tiana, fildsofo y
taumaturgo de principios de la era cristiana. Apolonio, profeta, hacedor de
milagros, recorreria lugares como la India, en blsqueda del conocimiento y
la sabiduria.

Al inicio de su obra, Fildstrato hace referencia a las fuentes por él utilizadas
para su elaboracién. De entre ellas se destaca el manuscrito de Damis de
Ninive, compafiero de viaje de Apolonio. En verdad, dado que es ésta la
Unica referencia acerca de dicho manuscrito , se ha puesto en duda tanto
su existencia, como la de su autor y se ha considerado que éste ha sido un
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recurso literario, bastante comun, usado por Filéstrato para darle mayor
credibilidad a su relato. Lo que si es seguro que, para su descripcién del
viaje de Apolonio a la India, habria utilizado todo el material provisto por
sus antecesores, esto es Herddoto, Ctesias, los cronistas de Alejandro y
Megasthenes, con cuyas afirmaciones habia manifestado discrepancias de
diverso grado.

Para citar sélo algun ejemplo de lo antedicho podriamos aludir a la
asistencia de Apolonio y su compafiero Damis al santuario de Dioniso en
Nisa y, por consiguiente, al conocido tema de la presencia de Dioniso en la
India. Dicho tema apareceria con los cronistas de Alejandro —segun
algunos- para comparar favorablemente sus hazahas con las de su
antecesor mitico vy continuaria con Megasthenes, entre otros. Filostrato
toma los datos de los mencionados autores y -como adelantamos- en parte
los contradice.

En efecto, para los cronistas, Alejandro habria celebrado un festival en
honor a Dioniso en el monte Mero, para Filéstrato, en cambio, los
habitantes de Nisa le habrian manifestado a Apolonio que Alejandro no
habia escalado el monte, por temor a despertar la aficién al vino entre sus
tropas y sdlo habia celebrado un sacrificio al pie del mismo. En este
sentido, entonces, Apolonio habria llegado adonde no lo habria hecho
Alejandro. Claro estd, esta no seria la Unica instancia superadora de
Apolonio.

Tras haber cruzado el Indo, los viajeros son conducidos al palacio del rey
Fraotes, en Taxila donde son hospedado segun las leyes del lugar durante
un lapso maximo de tres dias.

El retrato de Fraotes que realiza Filostrato es el de un rey-filésofo, que
dialoga en lengua griega con su interlocutor y le confiesa que lo considera
superior a él, puesto que, segln su criterio, la sabiduria valia mas que la
realeza.
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En el transcurso de un didlogo entre Apolonio y Fraotes, en el que éste le
instruye acerca de la iniciacién de un joven en la etapa de estudiante,
Apolonio lo interroga acerca del encuentro de Alejandro con los
brahmanes (V.A. Il, 33), a lo que Fraotes responde que tal encuentro no
habria existido, ya que los hombres con los cuales se habria entrevistado
no eran brahmanes, sino oxidraces, un pueblo independiente y guerrero
gue, sin poseer suficientes conocimientos, hace alarde de su filosofia.Los
verdaderos brahmanes se encontraban entre el Hifasis y el Ganges, en una
ciudadela a la que ni siquiera Dioniso ni Heracles habrian podido conquistar
y a la cual Alejandro ni habria intentado arribar, por temor a los malos
presagios.

Nuevamente, en un acto superador de las hazafias de Alejandro, Apolonio
y Damis emprenden el viaje hacia el encuentro con esos brahmanes
verdaderos vy, al llegar a la orilla del Hifasis -como para hacer bien notoria
esa superacién- se refiere la existencia de no sélo los conocidos altares
erigidos por Alejandro para los dioses olimpicos, sino también de una
estela de bronce con la inscripcién “Alejandro se detuvo aqui”. Tras el
cruce del Hifasis, acabada la zona conocida por los historiadores de
Alejandro, Fildstrato se atreve a relatar un mundo ficticio, pleno de fantasia
gue recuerda las maravillas evocadas por Ctesias de Cnido.

Consideraciones finales

Las diferencias entre estos relatos saltan a la vista. Segun Fildstrato no
hubo didlogo entre griegos y brahmanes. Segin Onesicrito él mismo fue el
embajador de Alejandro ante los brahmanes, segin Megasthenes no hubo
tal embajador sino fue Alejandro en persona.
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Otra diferencia notable es la postura del mas viejo de los sabios. El
Dandamis de Megasthenes parece tomar el papel increpante que en el
fragmento de Onesicrito tenia Calanos, el Mandanis de Onesicrito elogia la
sabiduria de Alejandro, el Dandamis de Megasthenes lo desprecia.

A lo antedicho habria que agregarle la aparicién, en el texto de
Megasthenes, de la censura por parte de los ascetas hacia la conducta de
Calanos, actitud ausente en el texto de Onesicrito.

Al interrogante acerca de las posibles causas de estas diferencias se podria
responder que:

a. Onesicrito deseaba mantener y acrecentar su poder en la corte de
Alejandro, objetivo con el cual armoniza su actitud laudatoria hacia el
macedonio, también deseaba difundir sus ideales filoséficos y reafirmar
sus valores, resaltando las coincidencias con los valores de “ese otro”
representado por el Brahmanismo.

b. Megasthenes, en cambio, habia escrito su relato con posterioridad a la
enérgica represion alejandrina a los intentos de sublevacién de Sambo vy
Musicano, en la que habrian muerto unas ochentamil personas, muchos de
ellos brahmanes, que habrian inducido al levantamiento.

El sentimiento de los sabios de Taxila, con los que Megasthenes habria
tenido contacto, debia haber sido de condena hacia la actitud de Alejandro
y , mucho mas aun hacia la de su compafiero Calanos, contraria a toda
ortodoxia brahmdnica. No habia aqui lugar para ninguna alabanza al
macedonio, mucho menos si se venia en tren de negociaciones, como era
el caso de Megasthenes.

c. Filéstrato, que escribe su obra con la intencion de demostrar que las
acusaciones contra Apolonio eran infundadas, que Apolonio no era un
brujo sino en verdad un gran sabio, quiso demostrar que su personaje, en
su afan por adquirir la sabiduria de los indios, habia superado al gran
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Alejandro, y tras un largo y dificil viaje de cardacter iniciatico, habia llegado
mas lejos, al lugar donde tendria contacto con los verdaderos sabios.

Para concluir podriamos decir, de una manera general, que el enunciado
del otro es siempre un enunciado cultural, ideoldgico, que la imagen de la
alteridad siempre sufre, aunque sea inconscientemente, el intento de
reducirla a una imagen del si mismo, a los propios estereotipos culturales.
No soélo cada movimiento cultural imprime sus propios fines a los viajeros
gue envia mas alld de su propio contorno geografico, sino cada autor —
como pretendimos demostrar en este trabajo- aunque representante de
una misma cultura, genera su propia imagen del otro, en funcién de sus
propias estrategias y objetivos. Asi, Onesicrito, Megasthenes, Fildstrato,
cada uno cred su propia versién de ese primer didlogo entre griegos e
indios.
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IMAGINACION Y LIBERTAD EN LA TRADICION TANTRICA

Oscar Figueroa Castro

RESUMEN

Quizd como ninguna otra corriente religiosa nacida en suelo indio, la
tradicidn tantrica convirtio la imaginacion en un ingrediente esencial de un
sinfin de practicas, ritos y doctrinas. Los testimonios de una apropiacién
ritual y contemplativa de la imaginacién salpican en particular las escrituras
de dos importantes cultos tantricos desarrollados en la regién de
Cachemira entre los siglos VIl y X, las tradiciones Krama y Trika. Estos cultos
subyacen al movimiento que buscd integrar la antigua cosmovision tantrica
al debate filoséfico indio. Debemos este logro sobre todo a dos
pensadores, Utpaladeva y Abhinavagupta (siglos IX-X), cuya obra contiene
una defensa de la imaginacidn con base no sélo en la praxis tantrica sino
ademads en los postulados de la teoria literaria sanscrita (alankarasastra).
Con base en todos esos antecedentes y usando como pauta lingtistica la
nocion de bhavana, la presente investigacion busca llamar la atencién
sobre la centralidad de la imaginacion en el discurso metafisico vy
soteriolégico de Utpaladeva y Abhinavagupta. En dltima instancia, tal
centralidad no sélo es inusitada dentro del horizonte filoséfico indio, sino
gue posee un enorme potencial para el trabajo comparativo.

ABSTRACT

Perhaps like no other religious trend born in Indian soil, the Tantric
tradition made imagination a basic ingredient of a number of practices,
rites, and doctrines. In particular, the evidence of imagination’s ritual and
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contemplative appropriation permeates the scriptures of two important
Tantric cults, the Krama and the Trika, both developed in Kashmir between
the 7th and the 11th centuries CE. These cults underlie the movement that
tried to integrate the ancient Tantric worldview into the Indian
philosophical debate. Two thinkers in particular are responsible for this
achievement: Utpaladeva and Abhinavagupta (9th-10th CE), whose work
contains a defence of the imagination based not only on Tantric praxis, but
also on the principles of Sanskrit literary theory (alankarasastra). Taking
into consideration all these elements, and using as linguistic criteria the
notion of bhavana, this paper calls attention to imagination’s centrality in
the metaphysical and soteriological discourse of Utpaladeva and
Abhinavagupta. Ultimately, such centrality is not only unusual within Indian
philosophy; it also has great potential for comparative research.

Fervor ascético e imaginacion en la India védica

Como es sabido, los primeros testimonios de practicas contemplativas en la
India antigua se remontan a la cultura sacrificial brahmanica. Al respecto es
esencial la nociéon de tapas, cuya primera acepcidn es“calor”. Aunque tapas
suele traducirse como “ascetismo”, en sentido estricto el ascetismo es una
institucion posterior, a veces incluso contraria a los ideales brahmanicos
(Olivelle, 2003; Olivelle, 1993, caps. 2-4), y por lo tanto conviene cefiir su
significado al horizonte sacrificial védico (Kaelber, 1989, p. 51). Asi, aun
cuando tapas puede conllevar ejercicios que bien podriamos calificar como
ascéticos —castidad, ayuno, vigilia, abluciones, reclusidn, votos de silencio,
expiaciones, etc.—, todos ellos estdan comprendidos dentro de la idea
basica de esfuerzo o fervor ritual, es decir, forman parte de los empefios
que, en el contexto del sacrificio (yajfia), supone sostener el orden
césmico, recibir y comunicar el conocimiento sagrado y, en ultima
instancia, aspirar a alcanzar el mundo de los dioses. Empero, de mayor
importancia para nuestros fines aqui es el hecho de que, asociado con el
sacerdote inspirado o rsi, el fervor ritual posee claras connotaciones
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visionarias. Innumerables pasajes en el Rgveda, por citar la fuente mas
temprana (aprox. siglos XlI-X a. C.), exaltan la figura del rsi en virtud, por un
lado, de su poder visionario y clarividencia, y, por el otro, debido a sus
dotes para acumular calor. Otros pasajes hacen explicito el vinculo entre
ambos dones: a través de su tapas, el rsi puede incidir visualmente sobre la
realidad, descubrir fuerzas ocultas o sobrenaturales: “Esto lo vi por medio
de mi calor (tapas)”, declara un sacerdote tras contemplar en una vision el
sacrificio primordial (Rgveda 8.59.6: tapasabhy apasyam).

Asi pues, generar y acumular calor se convierte en un medio para
acrecentar o depurar la percepcién, para ver mas o con mayor intensidad,
y, finalmente, para convertir la mirada en un poder creador que enriquece
la realidad.

Ahora bien, la importancia de la vista es también la de la imagen, pues, ahi
donde la visién domina necesariamente domina también lo visto
(Elizarenkova, 1995, p. 16). Las fuerzas que subyacen a la creacién cobran
vida o salen de su ocultamiento en la forma de imagenes que el rsi percibe
con su temperamental mirada interior. El calor es pues una especie de
fuerza incubadora de visiones e imagenes que dan consistencia a la
realidad. Como es de esperar, el referente légico de este ejercicio
demiurgico fue en un principio el sacrificio mismo, pues fue ante al fuego
ritual, manantial esencial de calor, que ese ejercicio y el fervor que le es
inherente poco a poco se fueron transformando, por la fuerza misma de su
poder creador, en un evento mas bien contemplativo. Los antecedentes de
este énfasis se encuentran, desde luego, en la divisidon cuaternaria de las
funciones sacerdotales, segun la cual un sacerdote, el sacerdote brahman
propiamente, debia supervisar la liturgia completa en silencio: mientras el
hotr, el udgatr y el adhvaryu llevaban a cabo las tareas visibles, concretas,
de recitar mantras, ofrecer oblaciones y demas, el sacerdote brahman
realizaba todos estos actos mentalmente y, de ser necesario, corregia,
también mentalmente, cualquier error (Renou, 1944, pp. 11-18; Mahony,
1998, pp. 120-121).
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En suma, desde una época temprana, la cultura védica presintié que la
celebracién de un ritual interno era tan o mds importante que el ritual
fisico externo. Como es de esperar, el tema fue recogido y explorado
especulativamente por los tedlogos del periodo de los Brahmanas, vasto
corpus que contiene las primeras reflexiones sobre el ritual. A manera de
ejemplo puede citarse la construccion “imaginativa” o interiorizada del
altar de fuego (agnicayana) que registran varios pasajes, en especial en el
sexto libro del Satapatabrahmana (Malamoud, 1996, pp. 58-62; Kaelber,
1989, pp. 36-38). Aqui, el altar es construido ya no sobre una base material
exterior sino sobre la forma inmaterial de su visualizacion (Chenet, 1987,
pp. 88-89). Con este giro puede decirse que la disposicién fervorosa y
visionaria del antiguo sacerdote inspirado acaba desplazando el altar
sacrificial externo como vehiculo de comunidn. Hay pues un claro esfuerzo
encaminado reconocer el poder de la imaginacidn (en este caso a través de
la nocidn de sankalpa) para erigir mundos tan reales y complejos como el
gue habitamos cotidianamente, por ejemplo el vasto mundo “interior” del
altar de fuego con sus miles de ladrillos de distintos tipos. La produccion
interior de imdagenes es ahora el mesocosmos por el que el sacrificante
(yajamana) restituye la interrelacién de los planos divino y humano
alrededor del fuego. Asi pues, la ciencia ritual o kalpa —de la raiz klp-,
“formar”, “construir”, “generar’—, es al mismo tiempo, al menos en la
sofisticada exégesis que hallamos en los dltimos libros del
Satapathabrdhmana, una ciencia sobre la creacién imaginativa (sankalpa).
Y viceversa: en un sentido amplio, la imaginacion posee una dimensién
ritual, la dimension del fervor visionario del rsi.

De entrada, esto significa que el paso del rsi fervoroso a uno mas
contemplativo no supuso necesariamente un desprecio automatico por la
imaginacién. Aunque tal vez menos extdtica y mas interiorista, la vision
siguid preservando un marcado componente estético-imaginativo. Esta
tradicion reaparecera en los tantras.

Sin embargo, entre ambas tradiciones, en otros respectos antagonicas, la
India vio nacer ideales contemplativos mas bien anti-imaginativos. Como es
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de esperar, las nociones de tapas y poder visionario tuvieron que ser
resignificadas a fin de obtener legitimidad y no caer en el olvido. Referir
brevemente esa tradicidn introspectiva hostil al poder de la imaginacién
nos permitird después apreciar mejor el importante lugar de la imaginacién
en los tantras.

La imaginacion bajo sospecha en la India ascética y yoguica

Una vez que el movimiento ascético encabezado por eremitas y
renunciantes acabd imponiéndose en el paisaje religioso de la India entre
los siglos VI y IV a. C., el sacrificio fue interiorizado por completo en aras de
una realizacion puramente gnédstica (jiana). Soplan otros tiempos. Una
inusitada animadversién contra el orden temporal (condensada en
nociones como punarmrtyu y samsara) supuso asimismo una hostilidad
contra la accién ritual (karma), de la cual dependia el devenir mismo de la
creacidén en su infinita variedad. Desde luego, la redefinicion critica del
ritual en pos de alternativas soterioldgicas mas eficaces a menudo
desembocd en una actitud ambigua, a veces abiertamente derogatoria,
respecto a la nocidon de tapas, intimamente vinculada con el fuego
sacrificial. Esto es tangible, como es de esperar, en la atmoésfera
especulativa de las Upanisads, a las que gradualmente fueron incorporados
los ideales ascético-meditativos del renunciante, el nuevo héroe religioso.
Los testimonios abundan. Témese como ejemplo el siguiente en
Brhadaranyaka Upanisad (3.8.10): “Quien ignora al imperecedero, oh
Gargi, incluso si ofrece sacrificios y practica austeridades en este mundo
por miles de afios, nada obtendra de todo ello” (yo va etad aksaram gargy
aviditvasmimlloke juhoti yajate tapas tapyate bahlni varsasahasrany
antavadevasya tad bhavati).

Desde luego, ademds de los pasajes que expresan dudas o rechazo,
muchos otros testimonios indican un proceso de adaptacién y asimilacion.
Redefinido como atributo de anacoretas y eremitas (e. g. Chandogya
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Upanisad 5.10.1-3), tapas dejo de ser lumbre abrasadora y danzarina para
convertirse en flama inmoévil y apacible, asociada con la realizacidn
contemplativa del atman, el nuevo Prajapati, por definiciéon inactivo e
impersonal (e. g. Brhadaranyaka Upanisad 1.4.1).

El giro vale por lo tanto para la dimensién visionaria e imaginativa del
fervor ritual. Si bien en la atmdsfera introspectiva del ascetismo anti-
ritualista, la sabiduria sigue siendo concebida como una Vvisién
sobrenatural, hay sin embargo un claro movimiento de inversién por el que
el ver queda subordinado al saber. La visién sirve ahora como metafora del
proceso contemplativo; el poder visionario se ha transformado en una
concentracion focalizada y excluyente. En un movimiento tipico de las
Upanisads, para ser conocimiento la vision debe quedar libre de cualquier
contenido imaginativo tal como la diversidad debe reducirse a la unidad.
Varias estrofas en la tardia Mundaka Upanisad, quiza la que mas virulencia
exhibe contra el ritualismo védico, sintetizan este proceso de
subordinacion y regulacion del poder visionario, y anticipan una tendencia
gue sera decisiva para la historia de la imaginacion en la India sanscrita. De
entrada el texto presenta sus ensefianzas conforme a una division
categdrica entre sacerdotes y poetas inspirados, por un lado, y ascetas
contemplativos, por el otro. Los primeros ven fdrmulas védicas; los
segundos al atman imperecedero (Mundaka Upanisad 1.1.5 y 1.2.1).
Mientras los primeros declaran que “el fervor es conocimiento” (1.1.9:
jAianamayam tapah), los segundos afirman:

Imposible aprehenderlo por medio de la vista, la palabra o algun otro
sentido; tampoco a través del fervor (tapas) o el ritual. En cambio es [sélo]
gracias al conocimiento que una persona que se ha vuelto pura puede ver
al [atman] indiviso mientras medita (Mundaka Upanisad 3.1.8: na caksusa
grhyate napi vaca nanyair devais tapasa karmana va | jiianaprasadena
visSuddhasattvas tatas tu tam pasyate nisphalam dhyayamanah).

Aunque el texto concede que el conocimiento del atman es un
conocimiento visual, lo extraordinario de dicha visidn radica no tanto en su
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contenido sino en la ausencia de todo contenido e imagen (Mundaka
Upanisad 3.1.5-8). Como el antiguo rsi, el nuevo meditador ha sido
agraciado con una mirada portentosa, sélo que en este caso el prodigio
obedece a que el objeto de esa visidbn no puede ser representado ni
imaginativa ni poéticamente. La visidon termina en la vastedad inefable del
conocimiento puro; se hunde en el silencio envolvente de la meditacién
(dhyana): es una visidn sin imagenes y en ese sentido sin imaginacion.

Ahora bien, la linea de desarrollo que va del poder visionario al fervor
ascético y la meditacién culmina en la prdactica del yoga, cuyos origenes
deben ser cercanos en el tiempo, no casualmente, a la redaccion de la
Mundaka Upanisad. Como es de esperar, por lo tanto, la apropiacion
yoguica del antiguo poder visionario y contemplativo hizo suya la actitud
de sospecha contra cualquier contenido imaginativo. Al respecto es
notable que dos de las palabras que cubren el campo semdantico de lo que
nosotros llamamos imaginacién, a saber, pratibha y bhavana, sean usadas
en la literatura del yoga clasico con una carga mas bien restrictiva. En lo
gue sigue me centraré en el caso de bhavana, pues éste sera el término al
gue prestaré atencién cuando lleguemos a la tradicién tantrica.

Asi, tanto en el Yogasutra como en los principales comentarios a este texto,
bhavana se emplea casi siempre en relacidn con un ejercicio continuo del
intelecto encaminado a fijar la atencién (e. g. Yogasutra 1.28 y 1.33;
también 2.33 y 2.34). El significado del término es por lo tanto muy cercano
a lo que Patafijali entiende por dharana (Yogasitra 3.2: de$abandhas
cittasya dharana, es decir, “el confinamiento de la mente a un sélo sitio”).
La intensidad y la eficacia de esta concentracién ininterrumpida se miden
por su capacidad para aquietar el aparato psiquico revelando al fondo un
sustrato también estatico e imperturbable. El énfasis estad pues en lograr
una estabilidad mental sin contenidos. Por ejemplo, en Yogasltra 2.2
leemos que el yoga de la accién (kriyayoga), apto para aspirantes con un
desarrollo intelectual poco pronunciado y por lo tanto dependientes de
practicas externas como el estudio de las escrituras (svadhyaya), tiene
como fin la realizacion de samadhi-bhavana. Entendida al mismo tiempo

41



como concentracidon mental intensa y perseverancia, bhavana puede en
este caso conducir a la meta del éctuple sendero yéguico (astanga), a la
forma mas elevada de meditacidn, caracterizada como una absorcion sin
contenidos, libre por completo de las “fluctuaciones de la mente”
(cittavrtti). En suma, sélo como introspeccién no imaginativa se justifica el
uso de bhavana. No es dificil adivinar, entonces, que en el estado ultimo la
imaginacién no tenga cabida, pues ella misma representa un tipo de
fluctuacién mental y en tanto tal es necesario trascenderla, sobre todo
cuando esta dirigida a realidades efimeras. Esto es lo que se infiere, por
ejemplo, de Yogasutra 4.25: “La visidon extraordinaria surge una vez que
cesa la contemplacion (bhavana) de la realidad corporal” (Yogasitra 4.25:
visesadarsina atmabhavabhavanavinivrttih). Condicionada por un absoluto
inactivo, para la filosofia del yoga clasico bhavana es sélo un medio, nunca
un fin en si mismo; su poder se agota ahi donde los ideales de pureza
recomiendan erradicar cualquier indicio de actividad, cualquier sintoma de
una extrapolacién de la libertad en clave inmanente. En este sentido,
puede decirse que para Patafijali la imaginacidn es en ultima instancia un
poder indeseable.

La imaginacion ritual tantrica

Situada a la periferia del puritanismo brahmanico, la cosmovisién tantrica
vino a redefinir el significado de bhavana. De manera implicita o explicita,
conscientes o no de la trayectoria del vocablo, diversas practicas e
iniciaciones tantricas presuponen una actitud mucho mas positiva respecto
a bhavana. En particular, los testimonios de un uso ydguico-ritual de la
imaginacidén salpican las escrituras de los dos principales cultos que dieron
forma a la tradicién tantrica en la region de Cachemira entre los siglos VIl y
Xl aproximadamente: las tradiciones Krama y Trika.

En el caso de la primera, esto es tangible por ejemplo en los ritos de
adoracion (pGja) que instruyen al yogui a concentrarse piadosamente en
las distintas fases que dan identidad al poder creador de la diosa Kali. Esas
fases estan representadas simbdlicamente por ciclos de divinidades —de
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donde el nombre krama, “secuencia”—, que el adepto debe recrear en el
ojo de su imaginacion. Asi, conforme a un patréon que podemos llamar
mandalico, su atencién debe desplazarse de la periferia hacia el centro en
un movimiento continuo que se abisma en el nucleo insondable del cosmos
y la subjetividad, la propia diosa Kali en su aspecto inefable (anakhya), por
encima de los tres grandes procesos césmicos (creacidén, permanencia y
destruccion, respectivamente $rsti, sthiti y samhara), para volver de nueva
cuenta al mundo de la inmanencia. Esto es lo que encontramos en
importantes escrituras como el Kramasadbhava y la Kalikulapaficasatika, vy,
mdas tarde, en el Srikalikastotra, breve plegaria atribuida a cierto
JAananetra (Sanderson, 2007, p. 411).

De manera similar, en el caso del culto Trika, diversas escrituras prescriben
la ejecucidn de ritos e iniciaciones interiores, es decir, basadas en el poder
de la imaginacién. Por ejemplo, el Paratrimsika Tantra, probablemente
redactado a principios del siglo IX, ordena al adepto instalar
imaginativamente sobre un altar a la diosa Para. El rito supone ademas
establecer un vinculo, también imaginativo, entre las diferentes porciones
del altar y el idolo con ciertos fonemas, vy, finalmente, hacer oblaciones de
flores (Paratrimsika Tantra 26-32).

Una segunda fase de este énfasis en la contemplacién imaginativa se puso
en marcha una vez que la prdactica de visualizar fue abstraida de su
contexto iniciatico y ritual, para servir, en si misma, como un mecanismo
gue puede aplicarse en cualquier situacidn con los mismos resultados. El
testimonio mas explicito de esta resignificacidon de la nocién de bhavana lo
ofrece, también dentro de la tradicién Trika, el Vijianabhairava Tantra,
otro texto del siglo IX. Aunque la recepcidon académica de esta obra ha
agrupado sus ensefianzas bajo la etiqueta de dharana, ello resulta un tanto
extrano porque practicamente no usa tal palabra. Por el contrario, el
vocablo bhavana y formas afines, sobre todo verbales, aparecen con tal
frecuencia que queda claro que tal es el nombre del método ensenado.
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Conforme al patrén narrativo acostumbrado, el texto abre con la pareja
divina, en este caso Bhairava y Bhairavi, su energia o $akti, en actitud
dialogante. Confundida, la diosa inquiere sobre la “verdadera naturaleza”
(kim tattvato rdpam) del absoluto. La duda es profunda no porque las
respuestas falten, sino justo porque éstas parecen sobrar (Vijianabhairava
Tantra 2cd-4). Mas alld de las connotaciones esotéricas, las alternativas
gue la diosa pone sobre la mesa con evidente desconfianza confirman la
pluralidad de posibilidades interpretativas que dan identidad a la tradicién
tantrica a lo largo de la segunda mitad del primer milenio. El mundo del
tantra constituye una enredada madeja de cultos, practicas y doctrinas; la
necesidad de encontrar certeza en medio de esa diversidad una
preocupacion recurrente. De manera un tanto abrupta, en los versos
subsecuentes, el texto reformula el dilema apelando a un antagonismo, en
apariencia irreducible, entre trascendencia e inmanencia. EI mismo
aparece sellado por la oposicién que al interior del culto “a las tres diosas”
(trika) venia suscitdndose de tiempo atrds entre Apara y Parapara, por un
lado, y la diosa Para, por el otro:

éSon las diosas Apara y Parapara inmanentes? ¢Y qué hay de Para? Pues si
ésta, sindnimo de trascendencia (paratva), lo fuera, se caeria en llana
contradiccion. Mas, éacaso no es absurdo pensar que puede haber
trascendencia ahi donde proliferan las diferencias sociales y la diversidad
fenoménica? ¢éY no es cierto que donde las diferencias brillan por su
ausencia simplemente no puede hablarse de inmanencia? Sefor,
concédeme tu gracia y elimina mis dudas de una buena vez (estrofas 5-7ab:
paraparayah sakalam aparayasca va punah | paraya yadi tadvat syat
paratvam tad virudhyate. nahi varnavibhedena dehabhedena va bhavet |
paratvam niskalatvena sakalatve na tad bhaved. prasadam kuru me natha
nihsesam chindhi samsayam).

El problema de la pluralidad ha sido reducido a uno no menos grave: el de
la dualidad (dvaita). Frente a este nuevo dilema, el texto propone la no
dualidad (a-dvaita). Asi, con el fin de despejar las dudas de su consorte, a
continuacion el dios ensefa diversas bhavanas encaminadas a lograr la
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experiencia intima de la deidad a la luz de un ambicioso proyecto de
integracion segun el cual el estado superior, la trascendencia (paratva),
reside en la capacidad para dar cabida a lo inferior, la inmanencia (a-
paratva). Basta apenas un sutil giro de atencién, o mds exactamente de la
imaginacién, para que la increible realidad de Siva destelle en todo su
esplendor colmando cada rincdn, incluso los lugares mas inesperados y
bizarros.

Varias contemplaciones estan dirigidas a objetos externos. En ese grupo
destacan por ejemplo las escenas de vastedad, asi como experiencias
intensas o Unicas que ponen en entredicho la estabilidad del sujeto
empirico, abriendo una grieta en la aparente homogeneidad de lo
cotidiano: escuchar musica, el orgasmo, la alegria que produce
reencontrarse con alguien, el placer de la mesa, sentir miedo, etcétera. En
todos estos casos el procedimiento busca de manera deliberada exceder
las mas diversas experiencias de fragmentacion, oponiendo a éstas
imagenes de totalidad y ubicuidad e impregnar con ellas las capas mas
profundas de la conciencia. De manera técita o explicita, en mayor o menor
grado, cada uno de estos ejercicios apela a la imaginacién.

Destaca asimismo la busqueda de lo divino a través de una exploracion casi
obsesiva del espacio intermedio o intervalo (madhya) que une y separa dos
experiencias o procesos mentales. La insistencia en ese elusivo espacio
intermedio conduce de manera casi natural a la experiencia también
imaginativa del vacio (Stnya). Por ejemplo, el yogui debe imaginar que el
espacio vacio penetra por completo los componentes esenciales de su
cuerpo (carne, huesos, etc.). Luego, a través de la practica repetida, la
configuracion imaginal de su cuerpo etéreo puede volverse estable,
constante:

Si se imagina con intensidad que la materia corporal estd completamente

rodeada de espacio abierto, entonces, joh diosa con mirada de gacela!, esa
imagen (bhavana) adquiere consistencia (estrofa 46: sarvam dehagatam
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dravyam viyadvyaptam mrgeksane | vibhavayet tatas tasya bhavana sa
sthira bhavet).

¢Qué significa en este caso que bhavana adquiera consistencia (sthira)?
éQuiere decir el texto que a fuerza de concentrarse el yogui en el
contenido de su imaginacién, verdades que hasta entonces parecian
inexistentes se imponen gradualmente a la conciencia hasta volverse una
realidad? Para esbozar una posible respuesta conviene hacer explicito el
sentido etimoldgico de la palabra bhavana. De la raiz bhi-, bhavana es una
forma sustantivada del causativo bhavaya-: hacer ser, crear. Literalmente,
bhavana significa el acto de hacer que algo sea: procurar su existencia. Que
la palabra pueda significar imaginacidn, nos habla del valor cosmogénico,
ontolégico, que desde tiempos védicos se atribuyd al poder visionarioy a la
produccién de imagenes. En otro verso, el propio Vijiianabhairava Tantra
explica indirectamente el significado de bhavana a partir de su sentido
verbal:

La recitacién de mantras (japa) es aqui la imaginacion (bhavana) de la
imagen (bhava) suprema que sin cesar es imaginada (bhavyate). El sonido
espontaneo, el alma de todos los mantras, es el mantra que conviene a tal
[imaginacién] (estrofa 142: bhiyo bhiyah pare bhave bhavana bhavyate hi
ya | japah so ‘tra svayam nado mantratma japya idrsah).

En este caso, el causativo de bhi- es expresado en voz pasiva: la
“imaginacién es imaginada” (bhavana bhavyate). El uso de la voz pasiva
parece estar aqui justificado por tratarse de una accién ya no emprendida
por el yogui sino aquella que define a la actividad misma de la conciencia,
aqui calificada, siguiendo el juego de palabras, como “imagen suprema”
(parabhava). Entendida como un acto continuo y espontaneo, la
imaginacién es comparable a la practica del japa, es decir, la repeticién
continua de un mantra, lo que de manera ideal consiste en alcanzar el
punto donde el flujo incesante de sonido se vuelve espontaneo,
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actualizando asi el poder pleno de la secuencia mantrica, de otro modo
sélo latente. Entonces, tal como sucede con el mantra, la imaginacién deja
de ser algo que realiza el individuo para convertirse en algo que a éste le
sucede, el propio impulso imaginal de la conciencia. La consumacién de la
dimension performativa de los mantras coincide aqui con la dimension
performativa de la imaginacién como el evento que subyace y da
consistencia a la creacion entera. La funcion mediadora de bhavana se
revela ahora como fin en si mismo. Conduce la conciencia del individuo a
su fuente primera y ahi restituye su intrinseca soberania. No extrafa
entonces que el texto concluya comparando al yogui imaginativo con la
deidad misma, pues es imaginando como aquél hace suyo el don de crear
lo que dictan sus deseos:

Oh diosa, de manera sumaria te he comunicado estas ciento doce
ensefanzas en torno al Imperturbable. Conociéndolas una persona conoce
todas las cosas. Basta abrazar una sola de ellas para que una persona se
transforme en Bhairava mismo; [entonces] sus palabras son hechos, y bien
y mal estdn bajo su designio (estrofas 136-137: nistarangopadesanam
Satam uktam samasatah | dvadasabhyadhikam devi yaj jfiatva jiianavij
janah. atra caikatame yukto jayate bhairavah svayam | vaca karoti karmani
sapanugrahakarakah).

Antes que una contemplacidén sin contenidos o abstracta, en este caso
bhavana remite a una instauracién magica de la existencia en su conjunto.
En este sentido, a diferencia del sobrio yogui ortodoxo, el yogui tantrico
acaba pareciéndose mds a un mago, a un ilusionista (e. g. Vijianabhairava
Tantra 130).

No pasaria mucho tiempo para que todas estas ideas fueran retomadas a

fin de articular toda una filosofia tantrica de la imaginacién. Ello sucedid
apenas un siglo después, también en Cachemira.
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La filosofia tantrica, una filosofia de la imaginacion

Para empezar cabe recordar que a partir de sus origenes mas bien
marginales, el desarrollo de la compleja red de sistemas rituales
heterodoxos que llamamos tantra, se produjo a la par del desarrollo de la
cultura clasica de la India en cuyo seno la reflexion filoséfica adquirid rigor
sistematico a través de disciplinas como la légica, la epistemologia y la
gramatica. El siglo X veria la fusidn de estas dos figuras, en apariencia
diametralmente opuestas: por un lado, el practicante del ritual tantrico,
personaje poco convencional y asistematico; por el otro, el filésofo indio,
para quien la eficacia del ritual o la verdad de la fe dependen ahora de un
uso persuasivo de la razén. Dicha convergencia se dio al interior de la
propia tradicién tantrica una vez que ésta comenzd a desarrollar
estrategias discursivas con el objeto de defender una cosmovision propia
en el contexto del debate filoséfico riguroso, y ya no sélo buscando ofrecer
un marco doctrinal al creyente y practicante de la liturgia.

De este intercambio surgid en Cachemira la filosofia pratyabhijiia,
“reconocimiento”, cuya apertura al debate y pretensiones de universalidad
son tangibles sobre todo en la obra de dos autores: Utpaladeva y
Abhinavagupta. Es justo en el sofisticado discurso de este par de autores
qgue la imaginacidn experimentaria una reivindicacién sin paralelos dentro
de la antigua cultura de la India. Para comprender mejor el alcance de esta
filosofia tantrica de la imaginacién conviene sefialar primero algunos
principios generales.

Utpaladeva y Abhinavagupta defienden la realidad de una conciencia
absoluta (citi), la cual, en términos teolégicos, corresponde a la realidad de
la deidad suprema o Siva. Ahora bien, la conciencia no es sélo la totalidad
de todo cuanto existe, no es sélo la suma total de los fendmenos, sino
ademas el agente activo detrds de todo fendmeno posible, pues existir es
de hecho ejecutar, escenificar, el acto de existir. Por lo tanto, la conciencia
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es siempre ella mas sus contenidos. Por ejemplo, Abhinavagupta explica
gue por “accion” (kriya) debe entenderse el “principio de agencia
(kartrtva), esto es, el acto de asumir formas diferenciadas”
(1$varapratyabhijfiavimarsini ad 2.4.20: kartrtvalaksana
bhinnarlipasamavesatmika kriya). Esta capacidad descansa en la libertad
irrestricta (svatantrya) de la conciencia; mds aun constituye la primera y
mas bdsica expresion de su soberania (aiSvarya): “El deseo de actuar es la
forma que adquiere siempre la voluntad [...] La capacidad inherente para
ejecutar las mas arduas acciones, eso es justo lo que se conoce como
libertad o soberania” (I$varapratyabhijfidvimar$ini  ad  2.4.20:
cikirsarlpeccha [..]tad evasyatidurghatakaritvalaksanam svatantryam
aisvaryam ucyate).

En suma, afirmar la unidad de la conciencia al extremo del monismo
—como hace el Vedanta— no es suficiente si por otra parte se niega la
actividad o se reduce ésta a un estatus ilusorio o fortuito. Si el universo
tiene en la conciencia su ultima causa entonces es necesario aceptar que la
conciencia tiene como atributo esencial el principio de agencia. Nada
expresa mejor la libertad de la conciencia que el deseo de actuar (cikirsa),
la capacidad para devenir multiple siendo una. Es evidente que con ello
Utpaladeva y Abhinavagupta presuponen el principio fundamental de la
tradicion gramatical sanscrita: la preeminencia de la accién (kriya) sobre
cualquier estado o condicion (bhava) (I. Ratie, 2010a, p. 372). Como lo
expresa Panini: “[S6lo] quien es libre puede ser agente” (Astadhyayi 1.4.54:
svatantrah karta). Sin embargo, se trata asimismo de un principio ritual, el
mismo que de hecho decide la distincion fundamental entre existencia
ordinaria y existencia litdrgica. En efecto, a la antigua tradicidn ritualista
(Mimamsa) no le interesé tanto dar cuenta de una existencia estable ni
alcanzar, al fondo de la realidad cambiante, la sustancia inmutable y eterna
(atman); su atencidon estuvo en cambio en el acontecer de lo nuevo,
aquello que incesantemente viene a ser, donde movimiento y actividad son
nociones modeladas ni mas ni menos que por la primacia del sacrificio
(Clooney, 1990, pp. 195-202). Subordinada a la compleja red de
asociaciones rituales, la verdad no es satya (“esencia”, “sustancia”), sino
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kriya (“actividad”), y esto, dicho del sacrificio, es también valido para el
universo en su conjunto.

Los filésofos de la escuela pratybhijia recogen todas estas premisas
gramatico-rituales y con base en ellas asumen no sélo que el verbo ser
(bhd-) denota, como cualquier otro verbo, una accién, sino que en ultima
instancia, al encarnar el principio mismo de agencia, el “hacer” (kr-) tiene
preeminencia sobre el “ser”. Si las cosas son es porque hubo una voluntad
gue asi lo quiso. La existencia es por lo tanto un don concedido, ejecutado.
Tal como afirma Utpaladeva, por si mismas las cosas no son (bhavanti),
antes bien el sujeto consciente las hace ser (bhavayati). Una vez mas, el
causativo del verbo ser: es decir, bhavana.

Utpaladeva abunda:

Incluso si [se asegura] que la conciencia es la Unica [realidad], resulta
inadmisible [suponer] que la diversidad fenoménica carezca de una causa o
gue la conciencia misma sea inactiva. En cambio, la accién es posible si [se
reconoce] que de suyo la conciencia se manifiesta externamente a partir
del deseo premeditado de actuar precisamente asi. Por su parte, incluso
cuando se dice que un objeto insensible “es” o “existe”, es decir, cuando el
acto de existir tuvo lugar, en modo alguno [dicho objeto] pudo ser el
agente [de su existencia] puesto que carece de la libertad que acompaiia al
deseo de existir. Por lo tanto es el sujeto Unicamente quien hace
ser/imagina (bhavayati) los objetos, o dicho de otro modo es él quien
existe bajo tal o cual aspecto, por ejemplo el Himalaya, etc. He aqui la
verdad ultima sobre el asunto (I$varapratyabhijiiakarikavrtti 2.4.20: vastave
"pi cidekatve na syad abhasabhinnayoh | cikirsalaksanaikatvaparamarsam
vina kriya. ekasmims cittattve ‘py akasmad abhasabhedo na ghatate na ca
tatra kriyatvam. yada tu sa cidatma tathacikirsaya paramrsan bahir
abhasayati tada tad upapadyate. jadasyapy asti bhavatity asyam api
sattakriyayam bubhdsayogena svatantryabhavad akartrtvam tena
pramataiva tam bhavayati tena tena va himacaladina ripena sa bhavatity
atra paramarthah).
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La pregunta se impone: ¢“hacer ser” significa “imaginar” también en este
caso? Los antecedentes que hemos expuesto hasta aqui indican que asi es.
Si todo cuanto existe acontece siempre dentro de la conciencia, si nada hay
afuera, entonces, desde la perspectiva de la conciencia misma, todas las
€0sas son, en su esencia misma, objetos para esa conciencia absoluta que
todo lo percibe y que en ese acto todo lo crea. En suma, si las cosas
aparecen o cobran vida, incluyendo una existencia fisica, es porque
primero son visiones o imagenes dentro de la conciencia. Cualquier
relacidon de objetividad (exterior o mental, sensible o conceptual, afectiva o
intuitiva, etc.) presupone una relacidn imaginativa: presupone la voluntad
libre de la conciencia para devenir algo mas, una imagen de si misma, sin
dejar de ser ella misma. Este mismo mecanismo, de acuerdo con
Utpaladeva y Abhinavgupta, es el que da forma a la vida mental del
individuo.

Por razones de espacio, no puedo explorar aqui tal conclusién con base en
la tradicion poética sanscrita. Apenas mencionaré que un siglo después de
Utpaladeva, Abhinavagupta incursiond en dicho terreno y la presencia de
elementos estéticos y poéticos es tangible en su teoria sobre bhavan3,
sobre todo por influencia de dos grandes tedricos literarios del siglo IX,
Anandavardhana y Bhattanayaka. Pero incluso si obvidramos todos esos
antecedentes y nos limitaramos a las premisas de la escuela pratyabhijia,
tendriamos que reconocer que la preponderancia de la imaginacién es una
necesidad ldgica y no sélo una predileccién. El siguiente pasaje de
Utpaladeva es iluminador:

La [conciencia se manifiesta] en toda su espontaneidad cuando las
representaciones mentales vagan libremente, pues [en tales casos], a partir
de su sola voluntad, despliega [toda clase de] imagenes en el intelecto
(1évarapratybhijfiakarika 1.6.10: sa naisargika evasti vikalpe svairacarini |
yathabhimatasamsthanabhasanad buddhigocare).

Utpaladeva se refiere aqui a una actividad radicalmente distinta, por un
lado, a la mera percepcién (pratyaksa), y, por el otro, a la construcciéon
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puramente conceptual de contenidos. En este caso, la actividad de la
conciencia “vaga libremente” (svairacarin), es decir, no esta obligada a
rendir cuentas frente a la evidencia objetiva ni ante las demandas del
concepto: su Unico referente es ella misma (svaira). Paradéjicamente, esto
no vuelve a la conciencia un poder vacio o sin contenidos; al contrario,
continta desdoblandose en un sinfin de formas e imdgenes (samsthana).
En el extremo de ese despliegue esta la imaginacion desbordada, el poder
para crear cosas jamas vistas antes, como sugiere Abhinavagupta al
ejemplificar las palabras de Utpaladeva con criaturas tan elocuentes como
un “elefante blanco con un centenar de colmillos y un par de trompas”
(1$varapratyabhijfiavimarsini ad 1.6.10: Svetam
dasanasatakalitakarayugalayuktam dantinam) o “un elefante blanco con
una cabeza de tres trompas atiborradas de decenas de colmillos”
(1$varapratyabhijfiavivrtivimarsini ad 1.6.10: Svetam
dantadasakakirnakaratrayakalitavadanam dantinam...) (cf. I. Ratie, 2010a).

Lo que los sentidos o el intelecto pueden juzgar como un ejercicio ocioso e
incluso falso, contiene un mensaje de verdad y redencién. Ello es posible
porque en sus vagabundeos el principal atributo de la conciencia, la
voluntad, permanece intacto. No sdélo eso. Al vagar libremente, la
conciencia parece manifestarse con mayor naturalidad, espontaneidad
(naisargika). Es mds como ella es.

Desde luego, para sustentar esta posibilidad es necesario demostrar que
los objetos imaginados no son una reorganizacién de elementos percibidos
previamente sino creaciones originales y auténomas (svatantra). No es aqui
el espacio para entrar en los pormenores de los intrincados argumentos
gue Utpaladeva y Abhinavagupta urdieron a fin de responder a tan obvia
objecion (I. Ratie, 2010b, pp. 464 y siguientes, ha reconstruido y estudiado
dichos argumentos). Diré apenas que ambos insistiran en que incluso al
echar mano de ciertos ingredientes previos o experiencias pasadas, o al
depender de ciertas generalidades y consensos, si se la juzga desde el
punto de vista de su producto final, por definicion “nuevo” (nava) e
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“inédito” (apdrva), la imaginacidn sélo puede tener como fundamento la
libertad incondicionada de la conciencia.

Todos estos principios indican que imaginar es una actividad Unica,
privilegiada, pues mientras prevalece tenemos la posibilidad de vislumbrar
la cualidad que mejor define a la conciencia: la libertad; de algin modo nos
permite experimentar de una manera mas vivida nuestra propia libertad y
soberania. Utpaladeva seiiala:

Gracias a la capacidad de crear y conocer objetos inéditos durante [tales]
representaciones mentales, resulta evidente que la omnisciencia y la
omnipotencia son [virtudes] que pertenecen a todos
(1$varapratyabhijiidkarikavrtti 1.6.11: apurvarthanirmanajfianasamarthyac
ca vikalpa eva sarvasya sarvajiiatvam sarvakartrtvam ca sphutam).

En su glosa, Abhinavagupta resume la idea de manera todavia mas
categérica, esto es, anticipando la identidad ultima de la naturaleza
humana y divina en lo que cada una tiene de imaginativa:

Lo que resulta evidente de todo esto no es sino nuestra propia divinidad
(aisvarya), la cual puede reconocerse [...] en nuestra libertad para conocer
y actuar (I$varapratyabhijfidvimarsini ad 1.6.11, vol. 1, p. 273: ity svam
evaisvaryam sphutam pratyabhijfieyam [...]
jiianakriyasvatantryalaksanam).

En el acto de imaginar, al conjurar toda clase de realidades y situaciones,
cualquier persona, por mas enajenada que esté, puede saborear por un
instante la libertad absoluta y el poder creador que le son inherentes a la
conciencia suprema. Asi pues, para Utpaladeva y Abhinavagupta, la libertad
de la conciencia, o el don de otorgar la existencia por medio del deseo de
actuar, puede describirse como el poder para imaginar el universo y cada
objeto en él. Desde la percepcidon de objetos que considero externos hasta
los desatinos de la fantasia, el mecanismo es el mismo y se fundamenta en
la libertad de la conciencia para imaginar / hacer ser (bhavana).
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Mas aun, puesto que nuestra vida mental, nuestros actos e incluso los
objetos que nos rodean y con los que nos relacionamos no son sino
actividad imaginal, la calidad de lo que imaginamos tiene el poder de
determinar la calidad de nuestra vida, de transformar el drama de la
existencia en el maximo prodigio. Desde esta perspectiva, es por un acto
imaginativo que el individuo puede extraviarse en el samsara y abrazar una
identidad limitada. Empero, este mismo evento contiene la respuesta al
aparente dilema: si la imaginacion me hace padecer la libertad de la
conciencia, éno bastaria simplemente dar una nueva direccién a la misma a
fin de reconocer como mia esa libertad y disfrutar su magia? Como afirma
F. Chenet (1987, p. 90), a propodsito de esta filosofia tantrica de la
imaginacién: “Antes que hijo de sus actos, el hombre es incluso mas
originalmente hijo de su imaginacion”.

Epilogo

Si, a manera de conclusion, nos preguntdramos por el alcance de esta
vindicacion tantrica de la imaginacidn, la interrogante no podria omitir el
tema de la libertad y bien podria plantearse como sigue: épuede la
imaginacién salvarnos? La respuesta de los tantras, al menos en la version
escoldstica de Utpaladeva y Abhinavagupta, no sélo es afirmativa. Se trata
en realidad de una verdad ineludible, inherente a la estructura misma del
cosmos y la vida mental. Entendida como bhavana, la imaginacién es un
ingrediente esencial de la textura ilusoria del cosmos y la psique, pero justo
por ello mismo, por paraddjico que parezca, un instrumento liberador. En
ella convergen samsara y moksa. Asi, cultivada con el esmero transgresor
de las tradiciones tantricas, a partir de sus origenes contemplativos, el
concepto de bhavana se transformd hasta dar pie a toda una metafisica
liberadora de la imaginacién, por lo demas actualizando, de manera
consciente o no, el antiguo poder visionario del sacerdote védico. La
libertad comienza y acaba por imaginarla.
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LA CUESTION DE LA MODERNIDAD INDIA. LA CONSTRUCCION
DE UN NUEVO UNIVERSALISMO EN LA SOCIEDAD GLOBAL.

Maria Cristina Reigadas

RESUMEN

El conocimiento de las diferentes autorepresentaciones de la/s
modernidad/es es una necesidad geopolitica y geocultural. Dadas las
limitaciones de los modelos hegemdnicos y la sospecha de estar
atravesando una crisis civilizatoria, el didlogo intercultural es necesario
para pensar las condiciones de sustentabilidad de un nuevo orden
mundial. India es uno de los nuevos (viejos) grandes actores (re)
emergentes en el escenario global: es la democracia mas grande del
mundo, su peso econdmico y politico en los asuntos mundiales es cada vez
mayor y es un importante ejemplo de un pais multicultural. Teniendo en
cuenta este horizonte tematico y problematico, se analizan en este trabajo
distintas interpretaciones de la modernidad india. Primero, tres
perspectivas mutuamente entrelazadas que compiten en el campo de la
modernidad:] a) la vision normalizada y candnica de la modernidad
eurocéntrica, b) las criticas anticoloniales al eurocentrismo moderno,
antimodernas o modernas, «c) las criticas del posmodernismo
postestructuralista a la modernidad europea. Las muy importantes
diferencias entre estas visiones no logran ocultar un fondo comun
compartido: la idea de la India como transicién, como carencia, como
fracaso. En segundo lugar (Il), se analizan tres perspectivas criticas de
aquéllas: a) el universalismo postliberal de Amartya Sen, b) el
universalismo postmarxista y estructuralista de Sucheta Mazumdar y
Vasant Kaiwar, yc) la teoria de las modernidades multiples.
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ABSTRACT

Knowledge about different modernities is a geopolitical and a geocultural
need. Given the limitations of the hegemonic models and the suspicion of
being crossing a civilizatory crisis, intercultural dialogue and comparative
studies are needed to think about the conditions of rebuilding and
sustainability of a new world system.

India is one of the most important (re) emergent new (old) actors in the
global world: it is the biggest democracy in the world, it has an
increasingly important weight in economic and political world affairs and it
is a very important example of a multicultural country. From this
problematic background, first, three competitive perspectives in the
interpretative field of modernity are distinguished: 1) the normal canon of
eurocentric modernity, 2) modern and antimodern anticolonial critiques
and 3) postmodern and poststructural critiques of european modernity. In
spite of their differences, these perspectives can not hide a shared
common ground: the idea of India as transition, lack and failure. Second,
three critical perspectives of the above mentioned are considered: 1)
postliberal universalism of Amartya Sen, 2) universalist postmarxist
structuralism of Sucheta Mazumdar and Vaisant Kaiwar, and 3) the theory
of multiple modernities.

Introduccion

La emergencia de nuevos (viejos) actores en la escena global constituye un
desafio civilizatorio, que jagquea las viejas hegemonias dominantes
nordtlanticas, cuyos modelos econémicos, politicos y culturales resultan
insuficientes para resolver la crisis global. Pensar nuevos rumbos
civilizatorios requiere ir mas alld de las visiones eurocéntricas de la
modernidad y de la democracia, y de toda forma de pensamiento Unico. Al
respecto, hay que reconocer los aportes de la critica anticolonial y
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postcolonial, de la historia global, de las modernidades multiples y de los
intentos de redefinir el universalismo mas alld de los limites del
fundacionalismo metafisico y de la moderna experiencia colonial.

Conocer las diferentes formas de autocomprension de la modernidad no
es un ejercicio meramente académico: se trata de una cuestion geopolitica
y geocultural que requiere mirar el pasado reflexiva y creativamente e
inventar el futuro.

Dado el caracter global y multicultural de la sociedad contemporanea, esta
mirada necesariamente debe ir mas alld de las historias “propias’, a fin de
reconstruir el complejo entramado de relaciones, intercambios, préstamos
y deudas que las constituyen.

Por ello, el debate sobre la modernidad no puede hoy quedar preso
dentro de las fronteras del modelo de modernidad europea ni tampoco
enredado en su interminable critica. Este debate concierne a todas las
naciones y regiones del mundo y exige repensar desde la historia global Ia
tercera modernidad que todos habitamos. Ir mas alld de la violencia del
falso cosmopolitismo y de la reclusion en distintas formas de
provincialismo no menos violentas y facciosas, es requisito imprescindible
para crear una sociedad global mas justa y solidaria.

Con este propédsito abordamos en este trabajo algunas lineas del debate
contempordneo sobre la modernidad India.

Los debates contemporaneos sobre modernidad

Los debates contemporaneos sobre modernidad giran en torno a las
ambiguedades, tensiones, paradojas y contradicciones que suscita la
contraposicidon universalidad/singularidad de dicha experiencia y que se
traduce en multiples interrogantes: ihay una Unica modernidad o varias?,
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écudles han sido y son sus relaciones? ¢es europeo el origen de la
modernidad? ¢constituye la modernidad una excepcionalidad? élegitima el
origen su ejemplaridad universal? éihay modernidades antes de Ia
modernidad (europea)? ées la modernidad un concepto imprescindible?
éno es banal hablar de la modernidad si su multiplicidad y diversidad
elimina toda connotacién normativa del concepto? Si todas son
modernidades, ¢para qué seguir hablando de modernidad?

Los interrogantes y cuestionamientos son mdultiples y lejos esta el
pensamiento contemporaneo de dar cuenta de los mismos. Pero en las
ultimas décadas se ha reavivado el debate, cuya diversificacién remite a
modernidades reflexivas, alternativas, hibridas, desbordadas, enredadas,
multiples, fragmentadas, transmodernas. Sin embargo, todos los caminos
conducen a Roma, vy todas estas caracterizaciones reconocen como
referencia obligada del debate la experiencia moderna originada en Europa
en los siglos XVI y XVIl y expandida hacia el resto del mundo colonialismo
mediante. Y con la tercera modernidad que habitamos y que suele
definirse en términos de sociedad global.

Si la modernidad es la expresién de la novedad y del cambio constante, de
un continuo distanciamiento reflexivo sobre el propio pasado con el objeto
de recrearlo imaginativamente ( asumo aqui una idea de modernidad
cuestionable, pero compartida por muchos), se comprende que el debate
gire en torno a la tensién entre ruptura y continuidad respecto de la
propia historia, y del ‘impacto” de la historia de los otros, en especial de
aquellos otros autoerigidos en modelos ejemplares de la evolucién
universal.

La cuestion de la modernidad india

En este trabajo distingo, en primer lugar (I), tres perspectivas que se
disputan el campo interpretativo de la modernidad en India : a) la visidn
normalizada y candnica de modernidad (eurocéntrica), b) las criticas
anticoloniales al eurocentrismo moderno, antimodernas o modernas, c) las
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criticas postestructuralistas postmodernas de la modernidad europea. Las
muy importantes diferencias entre estas visiones no logran ocultar un
fondo comin compartido: la idea de la India como transicién, como
carencia, como fracaso.

En segundo lugar (ll), hago referencia a tres perspectivas criticas de
aquéllas: a) el wuniversalismo postliberal de Amartya Sen, b) el
universalismo postmarxista y estructuralista de Sucheta Mazumdar y
Vasant Kaiwar, y c) la teoria de las modernidades multiples.

I. La modernidad india como fracaso

a) La visidon eurocéntrica de la modernidad

La vision eurocéntrica de la modernidad supone una visién teleoldgica de la
historia segln la cual Europa es el origen, medio y fin del progreso,
constituyendo un modelo que todos los paises deberian recorrer. Del
atraso al progreso, de la barbarie a la civilizacidén, de oriente a occidente,
tal es el camino que ineluctablemente todos los pueblos del mundo
deberian transitar, iluminados y conducidos por Europa, vanguardia
ilustrada y madura del cambio histérico-social. Esta filosofia de la historia
supone que hay pueblos histdricos (superiores) vy pueblos ahistéricos
(inferiores), siendo éstos los que deben salir de la infancia, la inmadurez y
la sinrazon, (es decir, de su peculiar singularidad), a fin de incorporarse a la
marcha triunfal de la historia universal.

Desde esta perspectiva, hay pueblos naturalmente aptos para la
modernidad y otros que deben lograrla a través de procesos motivados
exdgenamente. Los pueblos aun no modernos deben modernizarse, es
decir, asumir, imitar, copiar la experiencia de la modernidad auténtica
(europea), dado que no han sido capaces de generar endégenamente el
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camino del progreso. Por ello, lejos de ser descalificado, el colonialismo
constituye una via regia hacia la civilizacion.

Por cierto, la vision de la modernidad ‘normal’, dificilmente se halle en
estado puro, ya que siempre se encuentra matizada por alguna concesién a
la singularidad de la experiencia del otro, que seduce mediante el encanto
de lo local, del pintoresquismo, de lo exético. Sin embargo, se trata de la
seduccion de la barbarie. Las modernizaciones nunca suturardn la distancia
entre la plenitud y perfeccion del modelo y la precariedad del caso real y,
por ello, estan destinadas a fracasar. El camino a la modernidad ser3,
siempre un transito signado por la carencia.

Podemos encontrar este contrapunto y esta distancia entre lo pleno y
racional y lo pintoresco y exdtico, aun en narraciones no (confesamente)
eurocéntricas y mucho menos colonialistas. Al respecto son ilustrativos los
breves relatos de viaje de Alberto Moravia y de Pier Paolo Pasolini en Une
certaine idée de I'inde y en L'odeur de I'Inde, respectivamente.

La mirada de ambos relatos, producto de un viaje compartido, es diferente
y opuesta: para Moravia, se trata de la “idea”, para Pasolini, del “olor”.
Toda una definicion.  Razén vy sentidos se dividen y reparten el campo
interpretativo de la narrativa que ratifica, en todo momento, el prejuicio
eurocéntrico y orientalista. De la primera (escasa), se ocupa Moravia, de
los segundos (fuertes, dominantes), Pasolini. He aqui la llustracién vy el
romanticismo en accién.

Es interesante sefialar que la India no satisface las expectativas de ninguno
de los viajeros: el imaginario previo supera con mucho la experiencia real.
El exotismo esperado por Moravia se derrumba ante la monotonia de las
poblaciones indias: “una vez que se vio una sola, se las ha visto todas”. La
India no es un pais “bello”, como ltalia, ni “tipico” como Japén (Moravia,
2007, pp. 65 y ss.). A la monotonia, se agrega la “insoportabilidad”
(Passolini, 2007, p. 40).
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“iQué es la India”, se pregunta Moravia? “La India es... la India (Moravia,
2007, p. 4). Intraducible, inexplicable. De ella, sélo reluce su pobreza y la
fuerza de la religién. Se apura Moravia en sefiala que las causas de la
pobreza son anteriores a la colonizacién y estriban en el sistema de castas
y en el oscurantismo irracional (o, en el mejor de los casos pagano) de la
religion. Claro que también vincula la pobreza a la dominacién inglesa,
pero con la reserva de que los ingleses se incorporaron “por la fuerza de las
circunstancias preexistentes” al sistema de castas, constituyéndose en la
casta superior. Sin dejar de sefalar los aspectos negativos del
colonialismo inglés (preferible siempre al portugués, francés y holandés),
Moravia prefiere el concepto de “simbiosis” (Moravia, 2007, pp. 106 y ss.).

Por otra parte, el colonialismo inglés es uno mas de los colonialismos que
constituyen una fatalidad de la India: arios e islamicos no son sino ejemplos
de la simbiosis colonial. Frente a éstas, el nacionalismo indio no hace sino
intentar disolverlas (Moravia, 2007, p. 107).

Lejos de toda tentacién tercermundista (a la que abiertamente critica),
para Moravia hay una sola via de desarrollo, la industrializacién y el
consumo, y ello requiere apartarse de la cultura campesina.

En contraposicién, la visiéon de Pasolini, lirica y expresiva, busca captar,
mediante los relatos de sus errancias nocturnas, el exotismo oriental. El
intenso olor, la extrema miseria, lo occidental (moderno) que se sumergen
en la melancolia de los espacios inmensos, alun en grandes ciudades como
Delhi. La espacialidad india, difusa e indeterminada, y los elementos
naturales (colores, sabores, sonidos) dominan la narrativa; la temporalidad
estd ausente de su relato.

El indio de Pasolini es representado como inseguro, dulce, miedoso, pasivo.
Pero, si pierde estas caracteristicas, se pregunta “éen qué se transforma?”
(Passolini, 2007, p. 138). Obsesionado con el afan de clasificar y jerarquizar
rigidamente la realidad (otra vez, el inmovilismo).
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Sus intelectuales no son criticos (en su viaje solo encontraron uno
inteligente!), sino resignados y afectuosos. En cuanto a la burguesia india,
a falta de esperanzas publicas, se refugia en la familia.

La resignacion propia y la vulgaridad, producto de la copia degradada de
Occidente, son dos peligros que acechan a la India, uno de cuyos valores
mas importantes es la tolerancia. Sin embargo, ésta también tiene un
costado estrecho de renunciamiento que, por el momento, es mas
emocionante que irritante. En suma, una India pasiva, resignada,
misteriosa, amable, femenina.

Ambos relatos se fundan en muy diversos presupuestos narrativos (el
distanciamiento racional de uno y la empatia emocional del otro) e
ideoldgicos (Pasolini es tercermundista y Moravia un socialdemdcrata), Sin
embargo, ambos reproducen distintos aspectos del relato colonial sobre
India y sus carencias (de modernidad).

Nada mejor que la referencia a la irrealidad de la India que hace Moravia,
citando a E. M. Forster en Passage to India: “Nada en India es
identificable y el sélo hecho de intentar identificar un elemento provoca su
desaparicion o su transformacién en alguna cosa diferente” (Moravia,
2007, p. 87).

éSera por eso la necesidad de clasificar, repetir, ritualizar?

En el ensayo de divulgacién Mistaken Modernity. India between worlds, el
socidlogo y periodista Dipankar Gupta presenta un cuadro de la India que,
sin defender el colonialismo, reproduce los fundamentos de la
modernidad eurocéntrica.

La tesis de Gupta sostiene que la modernidad India es equivocada, dado
gue se ha limitado, en particular a través de sus clases medias, a
reproducir aspectos vinculados al consumo de tecnologias y de estilos de
vida occidentales, generando una “occidentoxicacidon”, en vez de una
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auténtica occidentalizacién que la apartaria definitivamente de una
tradicion hostil a la busqueda individual de la autoexpresién. La verdadera
modernidad, sostiene Gupta, estriba en cinco cuestiones: la dignidad del
individuo, la adherencia a normas universalistas, la ponderacién del logro
individual por sobre los privilegios de nacimiento, la transparencia de la
vida publica, y la confianza en instituciones mas que en individuos.
Cuestiones todas vinculadas con la democracia y el universalismo legal,
productos occidentales de los cuales India siempre ha carecido.

Tampoco puede justificarse la singularidad de este camino, a su juicio,
apelando, como antes, a la persistencia de la tradicion o, como sucede
hoy, a la idea de “modernidades multiples” que permite sostener,
banalmente, que cualquier desarrollo histdrico es también una (otra)
modernidad. Este punto de vista, mas sofisticado que el primero, es, sin
embargo, incapaz de distinguir lo que es contempordneo de lo que es
moderno.

Por cierto que la modernidad tiene sus desventajas, pero éstas son siempre
preferibles a la tradicién que, en India, sélo ha traido pobreza, opresién y
miseria. Sin embargo, tampoco estas consideraciones autorizan a sostener
las tesis orientalistas segun las cuales los indios son inferiores, infantiles,
afeminados, sostenidas en su momento sin ningun pudor por Occidente.
Hoy, ironiza Gupta, los occidentales prefieren pagar a intelectuales nativos
para que sostengan una suerte de orientalismo interno, por el cual
defienden las tesis racistas respecto de si mismos. jQué mejor que un
oriental para decir aquello que los europeos ya no se atreven a defender!

A pesar de la mezcla de verdades y falsedades, simplificaciones vy
aserciones no fundamentadas, la fluidez y brillo periodistico del relato, lo
tornan seductor y creible. Pero estos rasgos y un barniz de cientificidad no
alcanzan para ocultar los presupuestos y prejuicios del eurocentrismo
moderno.
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La misma critica a los intelectuales orientales que asumen los imaginarios
occidentales respecto de si mismos, le cabe al discurso de Gupta, auln
cuando, a diferencia del orientalismo en reversa, el suyo es un
occidentalismo de primera mano, que lisa y llanamente asume que las
fallidas elecciones de India se deben a no abrazar la “verdadera
modernidad”.

Lejos estd Gupta de una reflexion sobre el esquema interpretativo
tradicion-modernidad, o sobre el papel de India en la trama y urdimbre del
capitalismo global. Ciego para mirar la historia de la India mas alld del
relato colonial, se mueve comodamente en el mosaico impresionista que
construye sobre India, por otra parte muy a la moda e inspirado en los
estilos culturales importados que el mismo critica y que son la causa de la
perdicion india.

Gupta insiste en una idea esquematica de la “tradicién” y en la difusién de
una vulgata de la tesis de las modernidades multiples, a la que reduce a
banal constatacién empirica de las diferencias culturales.

Si bien nadie dejaria de adherir a las cinco actitudes de la “verdadera”
modernidad, la insuficiencia de las bases histdricas y conceptuales que
provee pone en tela de juicio la seriedad de su proyecto. Bajo el brillo de
sus observaciones sociolégicas, se esconde una muestra aggiornada de
como, a pesar de las criticas, la versidon eurocéntrica de la modernidad
sigue vivita y coleando.

b) Las criticas antieurocéntricas y anticoloniales. El nacionalismo
tradicionalista y tercermundista.

En “La poscolonialidad y el artilugio de la historia: ¢Quién habla en nombre
de los pasados indios?” , Dipesh Chakrabarty recuerda que la tarea de
incorporar la historia india a la visién eurocéntrica de la modernidad fue
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desarrollada primero por los britanicos, quienes homogeneizaron la
diversidad de los pasados indios mediante la narraciéon de una transicion,
desde un periodo ‘medioeval” (despdtico o liberal) hacia la ‘modernidad’
(universalista legal o capitalista), seguin las versiones liberales o marxistas.
En ambos casos, estas narrativas se centraron, en los siglos XIX y XX, en la
construccion del Estado Nacional y del nacionalismo indio por él prohijado,
ya fuera de cuio tradicionalista, liberal o socialista tercermundista.

La tesis central de este articulo sostiene que en estas narraciones, lo “indio’
siempre fue una figura de la carencia, de la “insuficiencia” o del “fracaso”.
AUn intelectuales como Rammohun Roy y Bankinchnadra Chattopadhyay,
dos de los mds importantes nacionalistas de la India del siglo XIX,
compartian la idea de que el régimen britanico era un periodo necesario de
tutela a fin de que la India se preparase para la construccién de un Estado
Nacional (moderno) de ciudadanos. Para los indios de los afios 30 y 40 del
siglo XIX, ser moderno consistia en la incorporacién de practicas,
instituciones y discursos del individualismo burgués europeo, que
preparaban la transicion hacia el Estado moderno.

El fin del colonialismo vy la independencia da lugar en India a intensos
debates sobre como modernizar el pais. Por un lado, los defensores de la
continuidad del proyecto occidentalizador del colonialismo, de su
universalismo y su constitucionalismo legal, sin colonialismo. Tal el caso de
Nehru. Por el otro, los que enfatizaron la necesidad de ruptura con el
colonialismo y sus instituciones y, para quienes, en consecuencia, la
imaginacién de un futuro independiente requeria bucear en la historia
precolonial.

La cuestién de las ‘peculiaridades’ dio lugar a intensos debates: ¢debia
entenderse por ellas la vuelta a la tradicién (pero ¢a cual?), o recrear el
pasado (otra vez, ¢cudl?) proyectandolo hacia la realizacién del futuro
revolucionario tercermundista.
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Ambas perspectivas fueron criticas del colonialismo y la segunda, en
especial, mantuvo una actitud ambigua respecto de la modernidad.

Los criticos anticolonialistas de derecha se propusieron recuperar las
auténticas y verdaderas tradiciones de la India, consideradas rémoras del
atraso segun la vision colonial. La India debia combatir por recuperar
aquello que la distinguia y singularizaba, su riqueza espiritual. En el siglo
XX, el movimiento “hindutva’ y el Partido Baratiya Janata (BJP) reflotaron el
nacionalismo anticolonial y antimoderno fundado en la idea de una India
una, homogeneizada por el hinduismo.

Este es uno de los mitos que Amartya Sen se dedica a desenmascarar. A su
juicio, el mismo colonialismo es el responsable de la version del
orientalismo exdtico, que subrayé distorsivamente el rol de la religién en
India y exalté su dimensién espiritual, por oposicion a su incapacidad
para los logros materiales, econémicos, sociales y cientificos. Ademas de
ser esto absolutamente falso y producto del metarrelato eurocéntrico, este
socavamiento colonial de la autoconfianza tuvo el efecto de llevar a
muchos indios a buscar las fuentes de dignidad y orgullo en algunos logros
especiales, en los que habia menor competencia con Occidente. Sen cita a
Chaterjee, quien sostiene que, con este objetivo, se crearon dominios
propios de soberania, completamente fuera de las esferas occidentales de
éxito.

Por otra parte, la reconstruccién de la tradicién segln el nacionalismo indio
de derecha es expresion de su manifiesto desconocimiento de la historia
india y/o de una operacion ideoldégica destinada a reiventar una/ la
tradicion en funcién de sus intereses politicos. Sen subraya (y en esto
coincide con la historiografia contemporanea sobre la India), que el
hinduismo es escéptico respecto de las cuestiones sociales y politicas y
gue, en este sentido, hay que distinguir entre las tensiones societales
entre  comunidades religiosas diferentes y las tensiones religiosas
existentes entre las mismas. Esto no significa que la religion no ocupe un
importante lugar en la vida de los indios, pero justamente, es eso, parte
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‘natural” de la vida, un centro descentrado y fragmentado, en términos de
Hartman, y no el eje alrededor del cual se organiza la vida social.

Con la excusa de la critica a la modernidad identificada con el colonialismo,
el nacionalismo hindd ha efectuado una reescritura de la historia que
favorece su aislamiento interno y externo y fomenta las ideas de pureza y
no contaminacién. Por el contrario, una reescritura no ideoldgica de la
historia india requiere la critica de los mitos de la unidad y homogeneidad
religiosa, de la validacién de la historia presente por el origen vy la
antigliedad, del despliegue sin fisuras (a excepcidon de la ruptura colonial)
de la propia tradicién, de la no contaminacion y del espiritualismo, que se
resumen en una visién monolitica, esencialista y estatica de la identidad.

Hay que desmitificar entonces la idea de una India “tradicional’, definida
en términos religiosos no seculares, que se habria hecha moderna
mediante el influjo colonizador occidental, que habria aportado elementos
racionalizadores, en especial la ciencia (occidental) y las ideas iluministas
de tolerancia, libertad individual y pluralismo.

A su vez, el pensamiento de izquierda, se apartd del colonialismo pero no
de la modernidad, aun cuando buscé ir mas alld de su version liberal
burguesa y de la ortodoxia del socialismo marxista, mediante el
nacionalismo tercermundista.

Estos criticaron ambos universalismos (un mismo camino ineluctable, ya
fuera el del progreso o el de la revolucion), y elevaron la singularidad y
concrecién de la situacion a punto de partida para cualquier reconstruccion
histérica. Aun cuando, en virtud de su adhesién al socialismo
revolucionario, no abandonaron toda forma de universalismo. Se trataba
de la revalorizacién de la propias historias singulares, por medio de las
cuales se lograria, junto con los otros pueblos de la historia ( y el “junto”
dio lugar a interminables disputas ideoldgicas y politicas), concretar la

ansiada revolucion.
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Si bien ambas posiciones (para simplificar, nacionalismos de derecha e
izquierda) criticaron la modernidad dependiente, desplazando la critica, en
un caso, hacia posiciones antimodernas y, en el otro, hacia la construccién
de una modernidad independiente, coinciden con el metarelato moderno
en que el Estado Nacional es el agente histérico fundamental. Asi, no
escapan a las tentaciones del universalismo de construir un gran relato de
salvacion que, aun invirtiendo posiciones, jerarquias Yy valoraciones,
comparte con el eurocentrismo que la historia culmina en la realizaciéon del
Estado Nacional y en el nacionalismo como su ideologia propia.

Kaviraj afirma que el nacionalismo indio es un producto europeo de la
antiilustracién, que proyecta la ilusién de una India eterna y sintetiza la
modernidad progresista con la comunidad primordial, basada en el
lenguaje, la religion, la pasidn y la memoria.

Podria decirse, de un lado la nacién (universal), del otro, la comunidad
(singular). Por cierto, no sirve descubrir la irracionalidad de Europa, frente
a los renovados mitos del buen salvaje. Dado que la inversidn (Europa
mala, Oriente bueno) sélo cambia la valoraciéon pero no su esquema, no
puede reconocer que la comunidad es tan histérica como la nacién, y que
en la época colonial hay culturas colonizadas con horizontes estrechos de
pensamiento y otras con recursos internos de reflexidn histérica acerca de
si mismas.

Finalmente, el ’singularismo’ queda enredado en los presupuestos
tedricos, ideolégicos y politicos del universalismo. ¢Como pensar lo
singular por fuera de lo universal? ¢Cémo abrazar la singularidad sin recaer
en el universalismo ‘'malo’? ¢Como construir un universalismo "bueno’?
¢Como hablar de si sin apelar a los conceptos del sujeto tedrico europeo,
cOmo generar categorias ‘propias’? Qué es, en fin, para estos criticos, ‘lo
propio”? ¢Como no espejar las posiciones que se critican?

71



Fue necesario, entonces, radicalizar la critica y captar la singularidad en
estado puro. La critica a la modernidad colonial debia ser hecha por fuera
de ella, ni moderna ni antimoderna, sino postmoderna y postcolonial.

c) Postmodernos y postcoloniales. El pensamiento de la subalternidad.

Mientras que a) los partidarios del universalismo eurocéntrico de la
modernidad y b) sus criticos antieurocéntricos y anticolonialistas,
modernos y antimodernos, consideran que el colonialismo es un rasgo de
la modernidad y que ésta no es reductible a aquél, la mayoria de los
miembros del pensamiento subalterno identifican modernidad vy
colonialismo.

Para Sudipta Kaviraj (2010), India, modernidad, colonialismo vy
nacionalismo forman parte de una misma constelacién histdrica. El
colonialismo ha sido el organizador de la dispersién y fragmentacién de
grupos y pueblos en una unidad a la que se adjudica una conciencia y una
misidon. No es que antes no hubiera politica, sino que habia otra politica, la
de los ‘yoes” colectivos tradicionales y de las comunidades fragmentadas.

Chakarabarty sefiala que el pensamiento occidental también reconoce a
estos ‘yoes’, a quienes, sin embargo, ubica en el dmbito de lo privado,
frente al Estado y al ciudadano que coronan la construccidon de lo social.

Estos ‘yoes’, campesinos y  trabajadores, las clases subalternas (cita
Chakrabarty a Partha Chatterjee), son quienes llevan la cruz de la
“insuficiencia” y necesitan ser educados para salir de su ignorancia,
provincianismo, o falsa conciencia (Chakrabarty, 1999, p. 15). Aun hoy,
recuerda Chaterjee, la palabra de origen angloindio “communalism”
(comunalismo) se refiere a aquéllos que presumiblemente no logran estar
a la altura de los ideales “seculares” de la ciudadania.
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Para estos autores, la construcciéon de una India unificada en torno a la
idea de Estado Nacional constituye una sobreimposicion histdrica del
colonialismo, que debe ser deconstruida. Puesto que India es un conjunto
fragmentado de comunidades y colectivos plurales, cualquier pretensién
de subsumir su heterogeneidad en una unidad constituye una deriva de la
colonialidad.

Hay que reemplazar la logica del Estado Nacional y de sus herramientas
basicas, partidos politicos y sistema legal universal, por la légica de los
grupos subalternos que, subraya Chaterjee, quizds hayan perdido la
capacidad para gobernar, pero no la de decir cdmo quieren ser
gobernados. Invirtiendo el orden moderno, son ahora los subalternos, los
grupos, las comunidades, quienes interpelan al Estado segun la légica de la
identidad, de los intereses fragmentados, del reclamo. Frente a éstas, la
l6gica universalista de los derechos pierde terreno. La sociedad civil debe
ceder paso a la sociedad politica cuyos miembros hacen oir sus pequenas
voces, las voces de los que, marginados de la historia, tienen sus historias,
de los que, sin ser modernos, pertenecen a la modernidad. El caracter
‘natural” del Estado Nacional queda cuestionado y se recuperan formas
plurales de imaginarlo, a partir de construcciones confederadas de la
nacién o de las naciones, como propone Saurabh Dube.

Ahora bien, éicdmo oir las pequeiias voces de la historia y construir la
modernidad india con ellas pero también con las instituciones existentes
del Estado Nacional producto de la historia precolonial, colonial y
postcolonial? ¢COmo evitar elevar la légica de las micronarraciones a un
nuevo gran relato de la historia y a la vez eludir las falsas ilusiones del
desenganche decolonial?

En el mencionado articulo, Chakrabarty sostiene que, aun cuando estos
sujetos estén despojados de su identificacion con lo privado, no son
suficientes para constituir el fundamento de una metanarrativa de
“nuestras historias” que, finalmente, serdn apropiadas y resignificadas
desde la hiperrealidad de la Europa Moderna. A pesar de los cambios
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historicos, “Europa” e “India” son figuras de la imaginacion que, mas alla
de sus referentes geograficos mas o menos indeterminados
(Chakrabarty,1999, p. 2) y de los cuestionamientos de que son objeto,
funcionan como categorias dadas, materializadas en la oposicién dual de
dominacién y subordinacién. Por ello, las micronarraciones no dejan de
estar inscriptas en el discurso europeo de la dominacién y de ser pensadas
desde este sujeto tedrico europeo universal, frente al cual, los intentos de
distanciamiento critico fracasan.

Hay una “desigualdad de ignorancia” o “ignorancia asimétrica” entre los
tedricos occidentales y “nosotros”, observa Chakarabarty: en sus discursos,
ellos pueden prescindir de nosotros, o referirse a nosotros de un modo
ajeno y superficial, mientras que nosotros no podemos prescindir de ellos.
La paradoja es que el conocimiento histdrico del tercer Mundo, producto
de su “ignorancia” es, sin embargo, considerado util para entender
nuestras sociedades.

A esta tendencia, segun Chakrabarty, .no escapan los estudios de
subalternidad. Modern India de Sumit Sarkar, con justicia considerado
uno de los mejores libros de texto sobre historia de la India, explica los
anos que van desde la fundacién del Congreso Nacional Indio en 1885 y la
consumacion de la independencia en agosto de 1947 en términos de una
“transicion”, “grandiosa” pero “incompleta” (Chakrabarty, 1999, p. 10), que
no ha realizado ni el suefio (gandhiano) del campesino de un reino mitico
y justo, ni el ideal de la izquierda de la revolucion (socialista), ni una
“completa transformacion burguesa” (Chakrabarty,1999, p. 4). Dentro de
estas tres “carencias”, Sarkar ubica la historia de la India moderna, que
fracasa para llegar a su cita con su destino. Se pregunta Chakarabarty si
esto no constituye una vez mds un ejemplo del “nativo perezoso”.

¢Como salir de este circulo vicioso? “Provincializando” Europa, es decir,

sacando a luz su propia historicidad oculta y enmascarada bajo la
ahistoricidad de su falso universalismo.
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Ahistoricidad que comparte, podria agregarse, con el nacionalismo
tradicionalista (cuya reconstruccion de la tradicion es una falsedad
histérica) y con el tercermundismo (que postula fines universalistas sin
sustento histérico). O, con el pensamiento de la subalternidad que
privilegia las pequefas historias que, en la medida de su ahistérico
desenganche del contexto nacional e internacional, son reapropiados pory
desde la historia europea.

No se trata de rechazar la modernidad, los valores liberales, universales y/o
a las explicaciones totales. “Provincializar Europa” no consiste en
relativizar la experiencia europea o en sefialar su irracionalidad, sino en
documentar como su razén fue presentada de modo que fuera obvia mas
alla de donde se originé.

“Provincializar” Europa no puede ser un proyecto nacionalista,
autoctonista o atavista; su objetivo es desenredar el enredo de Ila historia,
exponer la problematica de “la India” al mismo tiempo que se desmantela
Europa. Ver lo moderno confrontado, escribir encima de las narraciones
dadas vy privilegiadas de la ciudadania otras narraciones de las conexiones
humanas donde las colectividades no se definen por los rituales de Ila
ciudadania ni por la pesadilla de la tradicion que es creada por la
modernidad, reconocer que hay otros pasados y futuros sofiados
(Chakrabarty, 1999, p. 37).

Si bien son muchos los desafios que enfrenta el pensamiento de la
subalternidad, no

cabe duda que las criticas postestructuralistas posmodernas han
contribuido a cuestionar la legitimidad y excepcionalidad del modelo de
modernidad europea, a ofrecer un visidn menos rigida de lo social, a
repensar las relaciones entre lo social y lo politico, a descubrir nuevos
sujetos sociales, a valorizar la fragmentaciéon y a pensar la diferencia por
fuera del dualismo antagonico entre lo universal y lo singular.
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Il. La reconstruccion histérica de la modernidad india. Hacia un nuevo
universalismo con justicia global

Amartya Sen, por un lado, y Sucheta Mazumdar y Vasant Kaiwar, por otro,
proponen interpretaciones de la modernidad india que se apartan de las
perspectivas analizadas.

Sus posiciones, diferentes en lo tedrico e ideolégico, coinciden en la
necesidad de recuperar las visiones universalistas, a fin de enfrentar los
desafios que plantea el capitalismo mundial. Ambos piensan la
universalidad desde la diferencia, desde la historia y desde las estructuras
de la sociedad global.

a) Amartya Sen: historia, complejidad y universalismo

El punto de partida de Sen es el reconocimiento de la complejidad de la
realidad histdrica y el rechazo de las simplificaciones y errores de los
mitos que tanto el colonialismo como el anticolonialismo religioso
contribuyeron a difundir.

La visidon tradicional de la India, en la que colonizadores y colonizados
coinciden dramatica y perversamente, es la de un "'nosotros” homogéneo,
pasivo y sumiso, impermeable a los cambios y cerrado en si mismo, pero
con el seductor encanto de lo espiritual y hermético, del misterio y el
exotismo, y con cierto desborde sensual y festivo, todos rasgos que
obliteran la dimension racional, analitica y cientifica de su historia. (Todas
caracterizaciones presentes en los relatos de Moravia y Pasolini).

76



En contraposicién a esta imagen, la reconstruccidn histdrica de India nos
muestra una India heterogénea, muy lejos de poder ser incluida en el mito
de los “valores asiaticos” (si es que se pudiera razonablemente sostener tal
tesis, habida cuenta de que en Asia vive el 60 % de la poblacion mundial!).
Una India constituida por procesos flexibles de intercambios, encuentros y
préstamos, en la que los tiempos, espacios e identidades se ordenan y
desordenan al ritmo de las necesidades y oportunidades de la vida y no de
las necesidades politico-ideoldgicas de unos y otros. Esta diversidad y
pluralismo de experiencias cuestiona las cronologias histéricas que ofrecen
visiones fijas y distorsionadas, que privilegian algin momento original
dador de sentido, tanto como las matrices conceptuales omniabarcativas
(Occidente, Oriente) cuya utilidad comprensiva y explicativa Sen pone en
tela de juicio.

Esta reconstruccion revela que la India no es una copia de occidente y que
hay una historia de la India anterior al colonialismo, rica en invenciones
culturales, cientificas y politicas. En numerosas obras, Sen ofrece
abundantes pruebas de la rica y activa tradicion india al respectoy a lo
largo de toda su historia, desmintiendo el mito del vacio cultural y
cientifico indio.

Sen se refiere particularmente a los aportes indios al conocimiento
cientifico y a sus practicas democraticas con anterioridad al colonialismo,
sabiendo que estos son dos de los objetivos preferidos por la critica
colonial. Para Sen, ninguna de estas practicas y experiencias son privativas
de Occidente. En relacién a la ciencia, afirma que mas alld ciertas
particularidades locales de los métodos, la argumentacién, demostracién y
analisis de la evidencia constituyen formas universales de desarrollar el
conocimiento. Y en cuanto a la democracia, el pluralismo, la tolerancia, el
didlogo y la deliberacién publica constituyen parte constitutiva de las
tradiciones indias. Por otra parte, las luces de la razdn, el pluralismo vy la
tolerancia no han constituido rasgos permanentes de Occidente, como lo
atestiguan los numerosos periodos oscuros de su historia (inquisicion,
guerras religiosas, guerras mundiales, genocidios modernos). De este
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modo, sin quitarle méritos ni tirar al bebé con el agua sucia de la bafiera,
Sen contribuye a la sana tarea de “provincializar” a Europa, a la vez que
“desperiferiza” Asiay la recentra por sus contribuciones a la humanidad.

Para Sen, lo universal no es un concepto privativo de Europa ni del cual
pueda prescindirse. Maxime en épocas de globalizacién y de creciente
desigualdades, en las cuales es necesaria una ética universal basada en el
reconocimiento de las diferencias y en la justicia.

Si bien la modernidad no deberia ser un concepto relevante en cuanto
criterio de mérito o demérito para tratar las cuestiones publicas
contempordneas (ser moderno no es mejor ni peor en si mismo), si lo es en
cuanto afecta la vida de la gente. Por ello, es un debate que importa.,
siempre y cuando se lo plantee en sus justos términos. Esto requiere
reemplazar la pregunta por la modernidad por la de “écual modernidad?”,
ya que sélo a través de la comprension de los procesos histéricos concretos
serd posible construir una sociedad global justa para todos.

b) Mazumdar y Kaiwar: diferencia y diferenciacién estructural. El
orientalismo en reversa.

Las criticas de Sucheta Mazumdar y Vasant Kaiwar al anticolonialismo
tercermundista y al “orientalismo en reversa” postcolonial surgen en
didlogo con los desarrollos contempordneos de los estudios culturales, el
marxismo anglo-americano y la teoria social post-marxista francesa. Como
sefialé, a pesar de sus diferencias tedricas e ideoldgicas, comparten, con
Sen, cierta idea del universalismo. Un universalismo cuya construccion
debe asumir la tensién de las coordenadas témporo-espaciales, sin
privilegiar ni las unas ni las otras, como hacen modernos y posmodernos.
Como se ve, otra vez la historia.

Invirtiendo la mirada habitual entre modernidad, colonialismo vy
orientalismo, segun la cual éste es consecuencia del colonialismo moderno
(la referencia es a E. Said), estos autores sostienen que la misma
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modernidad europea no puede ser comprendida por fuera o con
independencia del renacimiento oriental que ella produce. Oriente no es
un producto de la administracién colonial europea, sino el ‘otro” a partir
del cual la modernidad europea cultural se autorrepresenta y se piensa.
No es un otro ajeno, es un otro constitutivo, que requiere revisar la
pretensién de mundos separados, independientes y completamente
diferentes. Son innumerables los ejemplos provistos por estos autores,
desde la presencia de Oriente en el pensamiento llustrado, pasando por
las necesidades geopoliticas de la Europa postrevolucionaria de fines del
siglo XVIII y principios del XIX, que necesitaba configurar una idea de
Oriente pacifica y carente de conflictos, hasta las ensofiaciones de los
romanticos. En todos estos casos, no se trata de meras ‘influencias’, sino
de elementos estructurantes de la misma modernidad europea que,
asociada al capitalismo, recurre al helenismo romantico y al renacimiento
oriental para su legitimacion cultural (Mazundar, Kaiwar y Labica, 2009, p.
59). Al respecto, lo auténtico de la modernidad europea no es la fidelidad a
la tradicidn sino la posibilidad de construir un “renacimiento” a partir de la
conexién con culturas ajenas, tanto en el tiempo (la grecorromana) como
en el espacio (Oriente), sin dejar de ser ella misma. Mientras Europa toma
otras culturas para construir su propia modernidad, crea una economia
politica propia y Unica que, en sentido contrario, expande a un Oriente
gue, contrariamente, se mantiene fiel a su’ cultura.

El modelo civilizatorio plural que surge, consiste en una versién
culturalista de la doctrina racial “separados pero iguales “, que eleva la
diferencia particular a simbolo de los pueblos, de modo tal que éstas,
puestas por fuera de la corriente de la historia moderna secular ( por
definicién, europea), son naturalizadas como encarnacién de esencias
eternas (Mazundar, Kaiwar y Labica, 2009, p. 60).

Desde este culturalismo racializado se olvida o minimiza que la

modernidad es un producto del capital, que se construye en Europa, pero
gue atraviesa y constituye a los otros espacios sociales de modo desigual.
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Luego, équé sentido tiene distinguir a la modernidad europea de otras
modernidades alternativas o hibridas? Todas lo son.

El esquema postcolonial, lejos de superar el eurocentrismo, lo refuerza, al
constituir al “otro” del sujeto universal europeo en mera “diferencia’, sin
advertir que ésta encubre los procesos sociales de diferenciacidn
(econdmica) que estdn a la base de aquéllas.

‘Orientalismo’ y “economia politica’ son dos cuerpos de pensamiento, dos
campos categoriales movilizados a través de la division colonia-imperio,
que naturalizan los procesos metropoli/periferia y la division de clases
sociales. En esta historia, “Asia esta al principio, Europa al final.”

Por ello es necesario abordar criticamente los estudios postcoloniales que
validan culturalmente el orientalismo mediante la categoria de “diferencia’,
una idea esencialmente moderna, que ahora atraviesa el mundo como el
sistema econdémico mismo. Hay que situar las nociones de ‘diferencia’ y
‘modernidad’ en las coordenadas materiales apropiadas, reconociendo que
el capital global no produce una transnacionalizacion cosmopolita
uniforme. Los desarrollos geograficos desiguales son producto de la
historia y de la cultura tanto como del capital, que reproduce la légica de
la diferenciacion que, a su vez, tiende a crear cada vez mayor
diferenciacion.

Los estudios postcoloniales constituyen un impasse ideoldgico que une el
pesimismo de la postguerra fria a la nostalgia romdantica por un mundo
anterior a la llustracién y es coincidente con la globalizacién neoliberal, las
politicas de ajuste, y la derrota de las politicas de izquierda. Las
micronarrativas de la pertenencia y de la identidad dejan intocada la vieja
nocion de Europa como el lugar de lo universal y los orientes como muchos
particularismos.  El proyecto postcolonial no puede ni “Provincializar
Europa” (a riesgo de naturalizar y racializar las diferencias) ni enfrentar las
complejas cuestiones de justicia social en un mundo dramaticamente
polarizado que olvida la historicidad y materialidad de la cultura. Es irénico
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gue, en una etapa global, se rechacen las comprensiones totalizadoras y se
desconozca la configuracion capitalista del mundo y de la modernidad.

Ya sea el enfoque seniano de la complejidad o la necesidad de representar
la “totalidad ausente”, que plantean Mazumdar y Kaiwar, el universalismo
propuesto debe asumir el valor de las diferentes experiencias individuales y
sociales. Pero, la diferencia no es el fragmento y, por ello y a diferencia de
los posmodernos, es necesario aprehender la logica y el sistema del capital
como un todo.

¢) La modernidad india desde la teoria de las Modernidades Multiples.

S. Eisenstadt define la modernidad como un nuevo tipo de civilizacion
gue se caracteriza por la apertura y la incertidumbre, y cuyo nucleo
consiste en la combinacién de imaginarios sociales, distintos programas
culturales y nuevas instituciones. Retomando el camino comparativo de
Weber, critica el colonialismo eurocéntrico del paradigma de Ia
modernizacién y acufia el concepto de “modernidades multiples”, que
asume un mayor compromiso con la historicidad y contingencia de los
procesos de cambio histdrico. Brevemente, para esta teoria hay una matriz
moderna con muchas realizaciones histéricas. El origen de esta matriz
remite a la emergencia de las grandes religiones en la época axial, se
redefine en Europa en el siglo XVIl y se expande en el siglo XIX con el
colonialismo europeo al resto del mundo. Lejos de constituir un proceso
lineal, cada cultura y cada historia singular constituyen ambitos de lucha
por las definiciones de una base social compartida, cuyos resultados
afectan a esa misma base y dan cuenta de la fragmentacién cultural de la
sociedad mundial.
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Esta teoria va mas alla de la tesis de la “‘convergencia’ de las civilizaciones
en un Unico modelo modernizador y refuta también la tesis del “choque
de civilizaciones” de Huntington, cuya vision estatica de las civilizaciones
enfatiza la idea de unidades culturales poseedoras de una identidad propia
definida, a partir de la cual se establecerian intercambios con otras. Para
Eisenstadt, no hay una sola modernidad, ni un sistema mundo que haya
eliminado las diferencias culturales.

Ahora bien, los andlisis histéricos que el programa de las modernidades
multiples lleva a cabo, enriquecen las diferentes interpretaciones de la
modernidad y permiten comparar los procesos histdricos, sin recaer en los
ideologemas de la modernidad eurocéntrica y de sus criticos modernos y
posmodernos.

En Comparing modernities and multiple modernities, en el capitulo
“Tradiciones culturales, concepciones de la soberania y formacién del
Estado en Europa e India”, Harriet Hartman sostiene que para dar cuenta
de la modernidad India (como de cualquier otra sociedad), es necesario
observar su propia dindmica histdrica, absteniéndose de medirla con la
vara de Occidente. Si bien la teoria se basa en el método comparativo, se
trata de otro tipo de comparacién, basada en rasgos estructurales y
dindmicos, pero nunca en funcién de patrones valorativos, fundados en
juicios de inferioridad/superioridad y de la evaluacion de los rendimientos
mas o menos exitosos de la aplicacion de modelos ejemplares.

Observando estas premisas metodoldgicas, Hartman observa que en la
India hay continuidad entre su historia precolonial, colonial y postcolonial y
gue su rasgo central, el pragmatismo, fue reforzado —aunque no generado-
por la cultura britanica.

Politicamente, el pragmatismo indio se ha expresado histéricamente en
una acomodacidn entre centro y periferia, que descansa en la historia
premoderna y a la cual la colonizacién britdnica aporta instituciones y
habitos. Esta capacidad de negociacién (y aprendizaje) entre centros y
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periferias, siempre cambiantes y flexibles y dispuestos a compartir el
poder, constituye un rasgo distintivo de la historia india que la diferencia
de Occidente. Con la independencia, la politica india se vio fortaleciday
preservo la combinacidon entre lo secular y lo religioso y las demandas de
los distintos grupos. No buscé imponer una identidad comun a las
diferentes visiones religiosas y culturales, sino que operd desde una visién
no trascendentalizada de la politica. Lejos de toda visidn salvifica, la politica
india es una instancia organizativa, que no constituye el ‘centro” de la
vida india. Este, estd ocupado por la religion y los rituales, aunque se
trata de un centro descentrado, polimorfo y no unificado, constituido por
redes, organizaciones rituales, peregrinajes, sectas, escuelas.
Complementa esta visidn politica, una nocién de soberania referida a la
multiplicidad de derechos de los diferentes grupos, antes que a la unidad
casi ontoldgica del Estado.

Esta capacidad del Estado Nacional (sin duda una creacién de la India
moderna) de negociar las relaciones centro-periferia y de compartir el
poder con las clases subalternas, comenzé a debilitarse en la época de
Indira Gandhi, cuando comienzan a cuestionarse las reglas que
administraban los conflictos.

A partir de los afos 60, la accidn afirmativa otorgd empleos en agencias
gubernamentales para las castas, dando lugar a que mas del 73 % de la
poblacién gozara de ellos. Estas politicas generaron, por cierto, tensiones
intercastas, sistemas clientelares y la declinacién del compromiso publico.
Se dio la paradoja de una creciente democratizacién, producto de la
presién creciente de los grupos locales y de castas sobre el centro y de un
debilitamiento institucional de los partidos centrales. La mayor
autonomia de los gobiernos provinciales y los cambios en las identidades
colectivas socavaron las bases de legitimacién del régimen, constituyendo
un desafio a la democracia constitucional.

Ante estas cuestiones se pregunta el autor si estos cambios conduciran a la
decadencia de las instituciones politicas o hacia una mayor
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descentralizacidn: ése trata de una extensién del poder compartido en el
cual la autonomia de los sectores, la creciente inclusidon y las bases
colectivas de los procesos politicos desarrollaran nuevas formas de
asociacion territoriales y transterritoriales, con marcos publicos comunes
aun cuando no universalistas? ¢O estos marcos se erosionaran, dando
lugar a confrontaciones violentas? Los consensos, ¢se producirdn mas alla
de las reglas?

A modo de conclusion

He abordado la cuestidon de la modernidad en India desde la ambigiiedad,
tensidén y contradicciones entre las visiones universalistas y singularistas del
cambio histérico-social. La oposicidon se juega, basicamente, entre el
universalismo abstracto de la experiencia europea, elevado a ley general
del desarrollo de la humanidad y la reivindicaciéon de la singularidad de la
experiencia histérica. Pero universalistas eurocéntricos vy criticos
anticolonialistas, antimodernos y modernos, coinciden en considerar al
Estado Nacional como el fin natural del desarrollo histérico. En estos
debates tercia el postcolonialismo postmoderno, que apunta sus criticas a
los presupuestos universalistas y totalizadores que se expresan en la
naturalizacion del Estado Nacional y de las clases sociales en su rol de
agentes privilegiados y ordenadores del orden politico y social.
Abandonando los metarrelatos totalizadores de la historia (la tradicién, el
progreso burgués, la figura del ciudadano, la revolucién socialista, la
sociedad sin clases), el pensamiento de la subalternidad habla de la
experiencia india de la fragmentacion, del pluralismo, de los microrelatos
de las pequefias voces, de los que aun fuera de la historia, pertenecen a
ella.

Pareceria que el pensamiento postcolonial de la subalternidad ha logrado,
finalmente, dar el golpe de gracia al universalismo y celebrar el triunfo de
la diferencia. Sin embargo, desde el propio campo de la subalternidad se
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alerta acerca de la hiperrealidad de Europa. El “sujeto tedrico” sigue
siendo europeo y la “ignorancia asimétrica” lo sigue habilitando para
hablar con autoridad y legitimidad de ‘nosotros’. Por otra parte, el
pensamiento de la subalternidad corre también el riesgo de convertir a las
micronarraciones en otro metarrelato. En ambos casos, no logra ir mas
alld del entramado tedrico, ideoldgico y politico del universalismo
eurocéntrico, que ’‘sujeta’ a (y del cual dependen) las criticas
anticoloniales tradicionalistas, modernas y posmodernas, condenadas a
espejar al objeto de su critica.

¢Coémo salir del atolladero? He sefalado los aportes de la historia global,
qgue reconstruye la historia mas alld de la historia universal, los aportes
conceptuales e historiograficos de la teoria de las modernidades multiples,
gue da cuenta del cambio histérico-social en términos de estructura y
dinamica histérica. También los de A. Sen, que recupera una India
creativa y democratica y propone recrear un universalismo que conjugue
diferencia, igualdad vy justicia global. Y las criticas de Mazumdar y Kaiwar
al “orientalismo en reversa”, que asume e invierte los presupuestos del
orientalismo colonialista, quedando preso de una nocién evanescente de
diferencia, que ignora su posicién y articulacion en la trama de las
diferenciaciones estructurales del capitalismo global.

Las tres primeras perspectivas plantean la relacidén entre lo universal y lo
singular en términos de un esquema dual, antagdnico y jerarquizado, cuyas
simplificaciones y ahistoricidad quedan en evidencia al interpretar la
modernidad india en términos de transiciones, carencias y fracasos.

Por el contrario, las otras interpretaciones procuran eludir la pasién
malsana por la “occidentosis”, denunciada por Panikar, y las
simplificaciones ahistéricas, optando por un camino mas complejo que, sin
abandonar el ejercicio de la critica, busca dirigirla con solidez creativa
hacia la invencién del futuro. De un futuro que realice el reclamo universal
de igualdad, respeto a las diferencias y justicia para todos.
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DINAMICAS DE LA RELACION ENTRE LA INDIA, SU DIASPORA Y
SUS PAISES DE RESIDENCIA.

Lia Rodriguez de la Vega

RESUMEN

De acuerdo a lo sefialado por la Organizacién Internacional para las
Migraciones/OIM (2010), se estima que en el presente existen 214 millones
de personas viviendo fuera de su pais de origen. En ese marco, el colectivo
de migrantes, en este caso bajo la categoria de didspora, se encuentra
entre los actores no estatales, que ejercen su influencia a nivel local y
global. En esa linea, Sheffer (1986) apunta que las redes creadas por
didsporas étnicas forman parte de una relacién triadica que comprende a la
didspora misma, su pais de origen y de residencia, sefalando ademas que
esa relacidén deviene un aspecto integral y permanente del flujo de politica
nacional e internacional.

Atendiendo a lo mencionado, este trabajo aborda la relacidon triddica
mencionada, considerando cada segmento de esa relacidén en particular. Se
consideran para ello, la bibliografia producida sobre el tema y el reporte de
la didspora india producido por el Comité de Alto Nivel sobre la Didspora
India. Se concluye que la dindmica de esa relacion evidencia no solamente
la creciente importancia de la didspora como recurso de la politica exterior
india sino también su relacién con el flujo de politica doméstica e
internacional del pais de origen, al tiempo que se plantean los
interrogantes que surgen con respecto a los paises de residencia con
menor volumen de poblacion inmigrante de origen indio.

ABSTRACT
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According to the International Organization for Migration/IOM (2010), at
present, there are 214 million people living outside their country of origin.
In this context, the group of migrants, in this case under the category of
diaspora, is located between the non-State actors, that exert their
influence at local and global level. In that vein, Sheffer (1986) points that
networks created by ethnic diasporas formed part of a triadic relationship
which comprises the same diaspora, its country of origin and residence,
also noting that this relationship becomes an integral and permanent
aspect of the flow of national and international policy.

Considering the above mentioned, this work focuses in the mentioned
relation (between the country of origin, the diaspora and the countries of
residence), considering every segment of it in particular. To do that, we
consider bibliography on the topic and the report of the Indian diaspora
produced by the High Level Committee on the Indian Diaspora. Conclusions
indicate that the dynamics of this relation demonstrates not only the
increasing importance of the diaspora as resource for the Indian foreign
policy but also its relation with the flow of domestic and international
politics of the country of origin and at the same time, we consider the
guestions that appear concerning the countries of residence with minor
volume of immigrant population of this origin.

Introduccion

De acuerdo a la Organizacion internacional para las Migraciones/OIM
(2010), se estima que 214 millones las personas viven fuera de su pais de
origen. En tal contexto, los colectivos migrantes, considerados aqui bajo la
denominacién de didspora, aparecen entre los actores no estatales, que
pueden influir las relaciones entre los estados y transformarse en un
instrumento de politica exterior, con derivaciones para los paises emisores
y receptores, en su politica doméstica e internacional (Gupta, s.f.).
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En linea con lo mencionado, Sheffer (1986) apunta que las redes creadas
por didsporas étnicas poseen caracteristicas especificas en tanto forman
parte de una relacion triddica, que comprende al pais de origen, la didspora
misma y los paises de residencia. Agrega que esta relacién deviene un
aspecto integral y hasta permanente del flujo de politica nacional e
internacional. Sin embargo, @stergaard-Nielsen (2006) sefiala que el
planteo de tal relaciéon triddica no alcanza para aprehender la complejidad
de las intervenciones de larga distancia de las didsporas ni sus acciones de
lobby.

Por lo demas, esta relacién triadica, que evidencia dindmicas que articulan
lo global y lo local y abarcan diversas tematicas, remiten a relaciones de las
mismas con el “nacionalismo diaspdrico” enunciado por Gellner (1988) vy el
“nacionalismo de larga distancia”, sefalado por Anderson (1993), etc.,
atendiendo a la modificacion de lo que parecia ser una coincidencia
“natural” entre un sentimiento nacional y la residencia en el pais origen.

Considerando lo mencionado, este trabajo aborda la relaciéon triddica
mencionada, considerando cada segmento de esa relacidn en particular. Se
consideran para ello, la bibliografia producida sobre el tema y el reporte
sobre la didspora india, realizado por el Comité de Alto Nivel sobre la
Didspora India.

Panorama del Estado de la cuestion

Mitchell (2012) sostiene que la tematica de la migracién/ didspora en las
relaciones internacionales, tras haber sido ignorada por largo tiempo,
captdé la atencién de los estudiosos, luego de septiembre de 2001,
resultando de ello distintos trabajos centrados sobre todo en la perspectiva
de la seguridad (cuestiones fronterizas, refugiados, terrorismo, la relacion
de la migracién con los conflictos ambientales y el rol especifico de las
diasporas en las relaciones internacionales). Apunta que en el presente, la
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migracion es considerada como un tema de “alta politica”, en la nueva
agenda politica y que si bien se puede observar avances en su estudio, en
el contexto de las relaciones internacionales, la comprensién de las
implicancias politicas de las migraciones resulta todavia limitada.

Existen numerosos trabajos que tratan diversos aspectos de la diaspora
india, desde distintas perspectivas disciplinares. Entre ellos, hay un grupo
de trabajos que alude al impacto econdmico de los migrantes en el pais de
origen y entre ellos, puede mencionarse, a modo de ejemplo, a Roy y
Banerjee (2007), quienes senalan, entre otroas cosas, que la Inversidon
Extranjera Directa no jugé en la India un rol tan importante como lo hizo en
China y en tal sentido, sostienen que el Centro de Facilitacién de los Indios
de Ultramar (OIFC) tendrd un papel crucial en reorientar esta circunstancia.
Por su parte, Pandey, Aggarwal, Devane y Kuznetsov (2004), apuntan
algunos de los grupos considerados mas exitosos dentro de la diaspora, por
ejemplo, los migrantes Gujaratis en el este de Africa, que dominan sectores
econdmicos claves como el de diamantes, los residentes indios en el Reino
Unido, que se destacan en sectores de alta calificacion, al igual que los
indios en Estados Unidos, etc. Leclerc (2008) comenta que la industria de
tecnologias de la informacion le permitié a la India hacerse de un lugar en
el escenario global. Ello, complementado con la apertura de una nueva
etapa de outsourcing internacional, le produjo un gran beneficio a ese pais,
con el asentamiento de Centros de Desarrollo de Ultramar, que
visibilizaron mas las redes de migrantes indios, en tanto las compafiias
multinacionales optaban por enviar empleados de origen indio para llevar
adelante estos centros y por otro lado, los indios exitosos en Silicon Valley,
gue ya habian invertido en la apertura de negocios en India, asesoraban a
los recién llegados, a través de asociaciones como TIE, The Indus
Entrepreneurs, Silicon Valley Indian Professional Association, etc. Todo ello
contribuiria a convertir a la India en destino privilegiado de relocalizaciones
de produccién de software y servicios de tecnologias de la informacidn. En
una direccién similar, Chand (2009) explora el modo como la diaspora
contribuye a fortalecer los lazos comerciales y de inversién entre Estados
Unidos y la India, etc.
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Otro grupo de trabajos abordan el impacto de los emigrados en el pais de
origen, mas alla de lo especificamente econémico. En tal sentido, Therwath
(2010) sefiala que los emigrados son mostrados como modelos
emprendedores cuya ejemplaridad es atestiguada por su éxito financiero.
Los NRIs devinieron asi, sefialan, la sintesis de la “indianidad”, vistos como
instrumentos de la modernidad en la India al mismo tiempo que factores
del reconocimiento de la India como un poder internacional, en occidente.
Kapur (2010), por su parte, examina el caso concreto del impacto del
segmento de la diaspora india asentado en los Estados Unidos sobre la
situacién doméstica, en cuanto al fomento de la violencia politica y al
desarrollo de la filantropia. Heath y Mathur (2011) dan cuenta de trabajos
de distintos autores que abordan la dindmica entre la diaspora y el pais de
origen, en cuestiones relativas al comunalismo.

Por otro lado, un cuerpo de trabajos considera las acciones desde la India
acerca de la diaspora. Entre ellos, Murti (2013) aborda el uso de los medios
digitales para captar a la diaspora, estudiando especificamente el website
del OIFC. Naujoks (2010) aborda el cambio que hubo tanto en las politicas
estatales indias como, sostiene, en los abordajes de investigacion indios
sobre la diaspora india. Hercog y Siegel (2010) analizan las politicas del pais
de origen sobre la diaspora india y Singh (2012) se concentra en la
perspectiva politica desde India, para el trabajo con la diaspora, en lo que
concierne al desarrollo de India.

Existen también trabajos sobre el impacto de segmentos especificos de la
diaspora india asentados en diversos paises, por ejemplo, Janardhanan
(2013) aborda su participacion politica en los Estados Unidos de América,
considerando la manera en que los obstaculos y prejuicios iniciales en el
pais de residencia sirvieron como catalizadores de la actividad politica de la
comunidad, a la vez que toma en cuenta los nuevos dilemas que la misma
enfrenta. Por su parte, Gottschlisch (2008) explora elementos relacionados
a ese segmento de la diaspora en cuanto a su fuerza politica y Gupta
(2004), aborda la relacién de la gestion del pais de origen con ese
segmento, en cuanto recurso politico. Van Hear, Pieke y Vertovec (2004)
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exploran el rol de distintas didsporas asentadas en el Reino Unido, en lo
gue hace al desarrollo y la reduccién de la pobreza en sus paises de origen,
incluyendo la india, mientras Choudhari (2014) se enfoca en el rol jugado
por la diaspora india en la transformacidon politica de la Gran Bretafia
actual, etc. Bhargava, Sharma y Salehi (2008) dan cuenta de mesas
redondas desarrolladas en Toronto, Nueva Delhi y Chandigarth, acerca de
cuestiones relativas a la relacion bilateral entre India y Canada, la vision de
los emigrados indios residentes en ese pais y el potencial de ese segmento
de la didspora para contribuir a estimular la asociacién entre ambos
paises. Ashraf (2005), considera las denuncias sobre el establecimiento de
algunas organizaciones con ligazén financiera e ideoldgica con
organizaciones en India que apoyan y difunden la politica del Hindutva. En
linea con la tematica, Therwath (2012), seiiala que el centro de las fuerzas
nacionalistas hindues en la didspora se encuentra en los Estados Unidos de
América, donde ademads, distintas didsporas nacionalistas confluyen en la
islamophobia. Por su parte, Rodriguez de la Vega (2015) aborda el caso de
la didspora india asentada en Estados Unidos y su influencia en la politica
exterior de India, concluyendo que aunque el alcance de su accionar
resulta aun limitado, debido al pequefio volumen de sus votantes, precisa
profundizar su accionar en el congreso del pais de residencia, al tiempo
gue extenderse a otras acciones. En un marco similar, Rodriguez de la Vega
(2014) realiza una aproximaciéon a la didspora india en el marco de la
articulacion entre lo local y lo global, concluyendo que la enunciacion
misma de la “diaspora india”, desde la perspectiva considerada, da cuenta
ya de una articulacién, que por lo demas es una tarea permanente, en el
contexto del significado/la resignificacion identitaria de la “indianidad”,
sus alcances sobre la configuracion del espacio y el tiempo y la capacidad
de influencia que ello conlleva.

Nociones consideradas
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Mientras Cohen (Vertovec y Cohen, 1999) apunta que el término
“didspora”, asociado a la dispersion forzosa puede hallarse ya en el
Deuteronomio, ligado a la historia religiosa de judios y cristianos, Vertovec
(Vertovec y Cohen, 1999) sefiala que ese término es usado en la actualidad
para describir practicamente cualquier poblacién considerada
“desterritorializada” o “transnacional”. Bauman (2001) atribuye el uso
disciplinario del término a George Shepperson, en referencia a la didspora
africana, en 1965.

En lo que hace especificamente a la didspora india, Leclerc (2004), senala
que el término “didspora”, para referirse a los emigrados, se popularizd
hacia la década del 90 en la India, en paralelo con la creacién de centros
académicos para su estudio, la realizaciéon de eventos académicos sobre
ella y la posterior creacion del Comité de Alto Nivel sobre la Didspora India
(2000), por parte del gobierno de la India, que realiz6 un relevamiento de
las comunidades emigradas, categorizando a los sujetos al interior de la
misma como Nri’s (Indian citizens not residing in India), PIO’s (Persons of
Indian Origin who have acquired the citizenship of some other countries/
personas de origen indio que han tomado otra nacionalidad y las personas
de origen indio que legal y técnicamente pue-den calificarse como
personas apatridas de origen indio, atendiendo a que no poseen
documentacién que acredite su origen indio (Sharma, s.f.).

Asi, el gobierno de la India considera la “didspora india” (2002), como “un
término genérico que describe personas emigradas de territorios que estan
actualmente dentro de los limites de la Republica de la India. Se refiere
también a sus “descendientes” y sefiala que estas personas “residentes en
tierras lejanas” “retuvieron su ligazéon emocional, cultural y espiritual con
su pais de origen” (The Indian Diaspora, parr. 1y 2).

Esa didaspora, de mas de 20 millones de personas (MEA, 2000), estd

diseminada en los seis continentes, a través de 110 paises y lejos de
constituir un bloque monolitico, reine emigrados provenientes de distintos
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lugares de la India, que hablan mas de 22 lenguas diferentes (Mulloo,
2007).

El fendmeno migratorio encuentra una estrecha relacién con la culturay la
identidad. Atendiendo a la cultura, Dube (1999) apunta que la misma debe
entenderse como un elemento esencial en la produccién y reproduccion
cotidiana de la vida social, es decir, como las actitudes, normas y practicas
simbdlicas y estructuradas por las que se percibe, articula y experimenta
las relaciones sociales. En lo que hace a la identidad, Giménez (2007) la
entiende como la dimensién simbdlico-expresiva de todas las practicas
sociales; de caracter intersubjetivo y relacional. Restrepo (2010), por su
parte, apunta que al ser las identidades relacionales, ellas se producen a
través de la diferencia, por lo que emiten practicas de marcacion del
“nosotros”, de diferenciacion de los “otros”, haciendo/siendo de este
modo, identidad y diferencia, mutuamente constitutivas. Agrega que las
identidades no aluden solamente a la diferencia sino también a la
desigualdad y a la dominacion, es decir que las practicas de marcacion
mencionadas estan ligadas a la conservacién o confrontacidon de diversas
jerarquias (sean estas sociales, politicas, etc.).

En el terreno de las relaciones internacionales, Shain & Barth (2003),
sefialan que los enfoques constructivista y liberal comparten un espacio
tedrico que, aunque en distintos grados, reconoce el impacto de la
identidad y la interaccion doméstica en el comportamiento internacional,
resultando de utilidad en el abordaje de esta tematica.

En ese marco, todos los actores implicados, utilizan los recursos de que
disponen para la consecucién de sus intereses. Asi, se considera también el
poder blando, que describe la capacidad de un actor politico para incidir en
las acciones o intereses de otros actores, utsando medios culturales,
ideoldgicos, complementandose de medio diplomaticos y enfatiza las
posibilidades de cooperacién (Nye, 2004).
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Asociado a lo mencionado, se considera lo relativo a la diplomacia publica,
gue en sentido general alude a la comunicacién con publicos fordneos para
establecer un didlogo que permita informar al tiempo que influenciar,
existiendo dos tipos de diplomacia publica: aquella “gente a gente” y otra,
“gobierno a gente” (Mannheim, 1994 citado en Noya, 2006).

Dindmicas en la relacidon triddica: pais de origen -didspora- pais de
residencia.

Las politicas del pais de origen

La lucha anticolonial encontré una India cercana a sus migrantes, con la
figura central de Gandhi, él mismo un emigrado a Sudafrica, defendiendo
los intereses de los emigrados en distintas situaciones. Nehru no cultivd
esos lazos, atendiendo a una politica de no intervencion, que a su vez seria
continuada por Indira Gandhi. En 1977, el gobierno Janata inicié algunos
cambios favorables hacia los emigrados, que serian profundizados bajo el
gobierno de Rajiv Gandhi, considerando su relevancia econdémica. La
llegada de las reformas econdmicas de liberalizaciéon de la década del '90,
profundizarian tal actitud, siendo la gestion de Atal Bihari Vajpayee
(Partido Bharatiya Janata) la que llevaria adelante un importante
acercamiento entre el gobierno indio y los emigrados (Leclerc, 2004;
Hercog y Siegel, 2010), cuya trayectoria se continta actualmente.

En el marco global, la gestiéon de gobierno en la India modificé su mirada
sobre la poblaciéon emigrada e inicié el desarrollo de diversas acciones en

torno de ella:

e |a puesta en marcha del Plan de Credenciales para las PIO’s, que
consideraba todos los segmentos de la didspora (1999);
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e la creacién de una Divisién de NRI’s y PIO’s, perteneciente al Ministerio
de Asuntos Exteriores, presidida por un secretario;

¢ el nombramiento/creacién de un Comité de Alto Nivel sobre la Didspora
India, bajo el liderazgo del Dr. L. M. Singhvi, que realiz6 un informe
exhaustivo de la didspora india y su relacién con India, concluyendo con
diversas recomendaciones (2000). El informe esta estructurado en cinco
partes: 1) contiene la carta de transmisién del informe al gobierno, las
6rdenes del Ministro de Asuntos Exteriores estableciendo el Comité y
describiendo los términos del mismo, el resumen ejecutivo del informe y
los agradecimientos, 2) explora la génesis y circunstancias de la didspora
india en paises y regiones consideradas, incluyendo una apreciacion global
de otras didsporas y la relacién de las mismas con sus paises de origen, 3)
contiene los tres informes interinos presentados al gobierno
anteriormente, referidos a la reducciéon de honorarios del Esquema de la
Tarjeta PIO, la celebracidon de Pravasi Bharatiya Divas, el 9 de enero y la
institucion de 10 Premios Pravasi Bharatiya Samman, 4) se refiere a la
consideracién detallada y consecuentes recomendaciones sobre cuestiones
importantes de la didspora (como temas consulares, de cultura, economia,
comercio, doble ciudadania, etc.) y 5) contiene las conclusiones y
recomendaciones del comité.

El informe realiza diversos sefialamientos, entre ellos: 1) sobre la mejora en
los aeropuertos, se sugiri6 adoptar procedimientos migratorios y
aduaneros mas simples y estimular la mejora de las facilidades en los
aeropuertos, transportes y hoteleria cercana a ellos, 2) acerca de los
requerimientos regulatorios del gobierno, el Comité enfatizé la necesidad
de publicitar y difundir mejor la informacion sobre dichos requerimientos,
3) sobre el bienestar de las mujeres casadas con NRIs o PIOs (para prevenir
el abuso de las mismas), se recomendd la creacién de una célula especial
gue atienda temas especificos de la didspora y, en este caso, provea de
asistencia legal gratuita a las familias de las mujeres que contemplan el
casamiento con NRIs y PIOs, entre otras recomendaciones, 4) acerca de los
problemas laborales de los emigrados, se hizo especial énfasis en
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recomendaciones que atendieran tales problemas, atles como establecer
un fondo de bienestar para repatriados en problemas, negociar un
Acuerdo Estandar de Exportacion de Trabajo con los paises anfitriones de
los migrantes, etc ., 5) en lo que hace a la cultura, dadas las diferentes
necesidades de los distintos segmentos de la didspora, el Comité propuso
la adopcion del modelo del British Council para los centros demograficos
mas grandes y el modelo de la Alianza Francesa para los centros para la
diseminacidon de lenguas indias, entre otras, 6) acerca del desarrollo
econdmico (que engloba la inversidon, el comercio internacional, el
desarrollo industrial y el turismo), se sugirié tomar medidas que faciliten la
inversion de los NRIs y PIOs, la transferencia de capacidades, el
establecimiento de Zonas Econdmicas Especiales para proyectos de NRIs y
PIOs, la extensidén de incentivos fiscales que atraigan la inversion de la
diaspora al pais de origen, considerar como antecedente el esquema de
Bonos que Israel implementd, para usar bonos similares para atraer la
inversién de la didspora, etc. , 7) acerca del turismo, se propuso entre
otros, promover el turismo entre los miembros de la segunda generacion
de PIOs, con paquetes de tours especiales, paquetes de peregrinacién, etc.,
8) en lo relativo a la educacidn, se propuso el desarrollo de mecanismo que
permitan la transferencia de capacidades de emigrados calificados hacia
India, al mismo tiempo que estimular los estudios sobre la India en paises
receptores con grandes voliumenes poblacionales de esta didspora, 9) en lo
gue hace a la salud, se sugirié estimular la llegada de inversién al sector,
aprovechando el desarrollo que en ese campo han hecho muchos
emigrados, asi como la transferencia de capacidades hacia India,
contribuyendo a la circulacién de esos recursos en todo el pais de origen,
10) en lo que respecta a los medios de comunicacion, el Comité propuso
profundizar la comunicacidon entre medios indios y sus contrapartes en
paises receptores con poblacién emigrada de gran volumen, aumentar el
nimero de estudiantes de la didspora, en lo que hace a medios, en
instituciones indias, realizar encuentros bianuales de medios indios y sus
contrapartes en el extranjero, etc. 11) en lo que se refiere a ciencia y
tecnologia, se propuso facilitar el contacto entre cientificos de origen indio
residentes en el exterior y cientificos indios, desarrollando programas que
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estimulen y hagan mas sencilla la transferencia de capacidades, tecnologia,
etc., también se sugirio el desarrollo de proyectos de investigacion
conjuntos, etc., entre otros, 12) en cuanto a la filantropia, se sugirio la
creacion de una fundacién que pudiese recibir las donaciones de los
emigrados, la simplificacién de lo establecido por la Foreign Contribution
(Regulation) Act (FCRA), 1976, asi como el incentivo de excenciones
impositivas relacionadas, 13) se propuso retomar la idea del
establecimiento de Pravasi Bharatiya Bhavan, sugerida tiempo antes por
miembros del parlamento, considerandolo no solamene un edificio sino un
lugar que simboliza el espiritu de la India y su didspora y 14) se sugirié
también el establecimiento de un Comité Parlamentario sobre la Didspora
India, que podria incluso intercatuar con parlamentarios de origen indio en
otros paises (The Indian Diaspora. Press Release-Report of the High Level
Committee on Indian Diaspora, 2002).

e e| establecimiento del Pravasi Bharatiya Divas (Dia de la Didspora India),
el 9 de enero, que recuerda el regreso de Gandhi de su estancia en
Sudafrica y

e |la aceptacidon de la peticién de una especie de “doble ciudadania” para
algunos paises de residencia, vigente desde 2003. Si bien la Constitucién de
la India no permite la doble nacionalidad, el gobierno de la India concedid
lo que se conoce como Ciudadania India de Ultramar (Overseas Citizenship
of India/OCl), para la cual son elegibles Personas de Origen Indio (PIOs) de
cierta categoria, que migraron de India a otros paises, excepto Pakistan y
Bangladesh, cuya presente nacionalidad sea la de un pais que permite la
doble nacionalidad. Sin embargo, la obtencién de OCI no implica doble
ciudadania, ni la obtencidn de pasaporte indio, ni derechos de voto, ni de
ser electo para cargos politicos ni de obtener un empleo gubernamental.
Puede, si, obtenerse una visa multipropdsito y multientrada de por vida,
para visitar India, estar exento de tener que informar a la policia de
cualquier extensidn en su estancia en India y obtener paridad con los NRIs
(Non Resident Indians) financiera, econdmica y educacional, excepto en lo
relativo a propiedades de plantaciones o agricultura.
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El esquema de OCI se hizo operativo en 2005, haciéndose su presentaciéon
formal en el Pravasi Bharatiya Divas, en 2006.

e |a decisién de fundar el Pravasi Bharatiya Kendra (el Centro de la
Didspora India) en Nueva Delhi (2004) , cuyos objetivos son: simbolizar las
aspiraciones comunes de los miembros de la didspora de mantener su
identidad cultural y su ethos cibilizacional, constituirse en un foro ideal
para la circulacién de habilidades, conocimientos y recursos de la didspora
para el progreso mds rapido de la India, servir como una exhibicidon
permanente que ilustra la historia de esta diaspora en distintas partes del
mundo, desarrollar este centro dentro de otro dedicado a estudios de la
didspora que ofrezca cursos y programas de orientacidon a jovenes de la
didspora, el centro conferiria una dimensién estratégica al compromiso de
India con su diaspora y proporcionaria canales informales de la
comunicacidn, que contribuirian al entendimiento de cuestiones vitales
para la India (MOIA, s.f.a).

Ideado en 2004, durante la gestiéon del Primer Minsitro Atal Bihari
Vajpayee, su piedra fundamental seria inaugurada en 2011, por el entonces
Primer Ministro, Manmohan Singh, con la idea de haber terminado la
construccidn hacia 2013 pero el recorte de fondos no ha permitido concluir
la construccién hasta ahora (DNA INDIA, 2015).

e |a creacion del Ministerio para los Asuntos de los Indios en el Extranjero
(MOIA), a cargo de un ministro auténomo.

Fue establecido en 2004 como Ministerio de Asuntos de los Indios No
Residentes y luego renombrado como Ministerio para los Asuntos de los
Indios en el Extranjero. Se propone conectar la comunidad diaspdrica con
el pais de origen y, posicionado como un ministerio de “servicios”, provee
informacién, asociaciones y facilidades para los asuntos de los emigrados
(PIOs y NRls).
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El Ministerio posee cuatro divisiones funcionales de servicio, a saber: 1)
Servicios de/para la Diaspora, 2) Servicios Financieros, 3) Servicios
Emigratorios y 4) Servicios de Administracién.

Su objetivo de conectar la didspora con el pais de origen se evidencia en las
acciones que desarrolla, que incluyen: a) el desarrollo de una agenda
inclusiva para la didaspora, que le permita beneficiarse del desarrollo indio,
b) el trabajo para el desarrollo de redes de la diaspora india, c) el trabajo
para hacer de las instituciones indias y diaspdricas, elementos importantes,
activos, de presidén, de esas redes, d) el desarrollo de plantillas para
iniciativas individuales y acciones comunitarias para incentivo, influencia y
activacion del conocimiento y otros recursos de la didspora, e) el desarrollo
de un esquema para el compromiso significativo de la didspora con los
esfuerzos de desarrollo de la India, f) el desarrollo de plantillas para el
didlogo en curso entre India y su didspora, a nivel nacional y estatal, g) la
asociacién con la didspora en nuevas iniciativas econdmicas, sociales y
culturales, h) el desarrollo de programas de construccidon de capacidades
en los estados, para responder mejor a las necesidades de la didspora asi
como de potenciales emigrantes, etc.

En la implementacién de esa agenda, destinada a estimular el mutuo
beneficio de la relacién entre la diaspora y el pais de origen, el ministerio
se guia por cuatro principios clave: 1) ofrecer soluciones personalizadas
para atender a las variadas expectativas de la comunidad emigrada, 2)
Darle una dimension estratégica al compromiso de la India con la didspora,
3) Estimular a la comunidad diapérica, en términos de conocimiento y
recursos y 4) establecer todas las iniciativas diaspéricas en los estados.

El ministerio desarrolla su accidn en distintas iniciativas con indios de
ultramar (Ols), para la promocidn del comercio y la inversion, emigracion,
salud, cultura, educacidn, ciencia y tecnologia, etc. Lleva adelante politicas,
programas y esquemas que buscan atender las expectativas y necesidades
de la comunidad diaspoérica bajo las siguientes rabricas: Ciudadania india
de Ultramar, Iniciativa de Cuidado de Salud de la India (India Health Care
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Initiative/AAPI), Pravasi Bharatiya BimaYojana, Pravasi Bharatiya Divas,
Pravasi Bharatiya Kendra (MOIA, 2015) y el Programa “Conoce India”.
También pueden mencionarse diversos programas como el Programa de
Becas para los Nifios de la Didspora (SPDC) que ofrece becas de grado en
universidades indias, abierto a NRI’s y PIO’s de 40 paises; el Programa
“Buscando las Raices”, etc. (Ashraf, 2005; Hercog y Siegel, 2010) .

De acuerdo a las provisiones del Representation of the People
(Amendment) Act (2010), los NRIs pueden votar desde el exterior, tras
haberse anotado como electores, a través del correspondiente tramite. En
2015, siguiendo las recomendaciones de la Comision de Eleccion para los
votantes de fuera del pais, el gobierno informdé a la Corte Suprema su
decisién de permitir el voto a través de boletas postales digitales. La
Comisién habia presentado en 2014 un informe sobre el tema, siguiendo
las érdenes de la Corte Suprema, que atendia a dos peticiones presentadas
al respecto, la de V.P Shamsheer, médico residente en los Emiratos Arabes
Unidos y la de Nagender Chindam, a cargo del Pravasi Bharat en Londres
(The Hindu, 2015) . En agosto de 2015, Rajat Moona, Director General del
Centre for Development of Advanced Computing, sefiald que esta
operatoria podria hacerse efectiva en 3 0 4 afos, dadas las pruebas que
precisa para realizarse con propiedad y sin ningun riesgo contra la claridad
del sistema de votacién (Centre for Development of Advanced Computing,
2015).

Las iniciativas del Ministro en afios recientes se refieren a reformas
legislativas, regulatorias, procesuales y de cooperacion internacional y su
mandato puede resumirse en tres cuestiones fundamentales: a) el
desarrollo de redes con y entre los emigrados, b) el empoderamiento y
proteccién de los mismos y c) la promocion y facilitacion del comercio e
inversiones en la India, por parte de esos emigrados.

Existen distintas instituciones que colaboran en la implementacién de la
tarea del Ministro:
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a) El Centro de Facilitacién de los Indios de Ultramar (OIFC)

Empresa sin fines de lucro del gobierno, disefiada para orientar y facilitar
las necesidades de inversién de los indios en su estancia en el extranjero. El
OIFC dispone de un panel de expertos especializados en diferentes
dominios, para ayudar a los indios que estan en el extranjero a invertir con
seguridad y rentabilidad. La propuesta es que cada inversionista reciba
apoyo profesional personalizado, independientemente del volumen de la
inversion que desea hacer (OIFC, 2013-2014).

b) EI Centro Indio para la Migracion (anteriormente conocido como
Consejo Indio de Empleo de Ultramar)

Es una sociedad sin fines de lucro, establecida en 2008 para servir como
think tank acerca de todas las tematicas relacionadas a la migracién
internacional. Emprende investigacion empirica, analitica y relativa a las
politicas, implementa proyectos piloto para documentar “buenas
practicas” y asiste la construccién de capacidades de grupos de presién a
nivel subnacional. Su mandato consiste en la ideacién y ejecucién de
estrategias de medio a largo plazo que permitan a trabajadores vy
profesionales emigrados subir la cadena de valor y posicionar a la India
como una fuente preferida de recursos humanos habilidosos, entrenados y
calificados, en una amplia gama de sectores. Su estructura de gobierno
cuenta con dos partes: el Organismo Rector/de Gobierno y el Directorio
Ejecutivo, proveyendo el primero el marco general de politicas para los
programas y actividades desarrollados por el segundo.

Ha desarrollado asociaciones con distintas instituciones para investigacion,
entre ellas: European University Institute (EUI) (Florencia, Italia), Hellenic
Migration Policy Institute (Atenas, Grecia), International Organization for
Migration (IOM) (India), Migration Policy Institute (MPI) (Washington,
Estados Unidos de América), V. V. Giri National Labour Institute (India) y
UN Women (India). Trabaja ademas con otras instituciones que se han
asociado con el MOIA para trabajos de investigacidn sobre migracion
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internacional, a saber: Center for Development Studies (Trivandrum, India),
Jawaharlal Nehru University (JNU) (New Delhi, India), Center for the
Advanced Study of India (CASI), University of Pennsylvania (Filadelfia,
Estados Unidos de América), International Migration Institute (IMI)
(Universidad de Oxford, Reino Unido), University of the Witwatersrand
(Johanesburgo, Sudafrica) (MOIA, 2009a).

c) El Consejo Asesor Global en la Oficina del Primer Ministro

Fue constituido para beneficiarse de la experiencia y conocimiento de
eminentes emigrados indios o de origen indio, en distintos campos, de
todo el mundo.

Sus funciones son: 1) servir de plataforma para que el Primer Ministro
pueda servirse del conocimiento, experiencia y sabiduria de las mejores
mentes indias en el mundo, 2) desarrollar una agenda inclusiva para el
compromiso mutuo entre India y sus emigrados, 3) considerar los modos y
medios que permitan acceder a las habilidades y conocimientos de los
emigrados, para el logro de los objetivos del desarrollo indios y la
facilitacion de inversiones de los indios de ultramar y 4) institucién y
construccion de capcidades en India, para responder a las diversas
necesidades de la comunidad de indios de ultramar (MOIA, 2009b).

d) La Fundacioén India para el Desarrollo de los Indios de Ultramar

Fue establecida como un espacio que permita a los emigrados
comprometerse en proyectos sociales y de desarrollo en la India (MOIA,
2009d).

e) La Red Global India de Conocimiento

El Centro de Facilitacion de los Indios de Ultramar (OIFC) se asocio con Tata

Consultancy Services (TCS) para desarrollar el marco global de esta red.
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Este portal online estd a cargo de Support Central, plataforma de préxima
generacién de administracién de conocimiento, colaboracién y soluciones
de negocios, que provee el contexto para conectar expertos en
determinado conocimiento con buscadores de esos conocimientos. Para
ello, su disefio incluye diversas herramientas, tales como: Foros, blogs,
administracion y compartimento de documentos, bases de dato online,
Pregunte a un Experto, etc.

Esta red electrénica de conocimiento busca catalizar las habilidades y
deseos de la didspora en programas para el desarrollo, transformando
iniciativas individuales en acciones comunitarias (MOIA, s.f.b).

f) Centros de los Indios de Ultramar

Tres de estos centros se han establecido en Washington, Abu Dhabi y Kuala
Lumpur como organizaciones de campo del MOIA en esos paises. Cada
centro atiende todos los asuntos relacionados a los indios de ultramar que
residen y trabajan en el pais considerado. Poseen un Director y el staff que
lo acompafia (MOIA, 2009c).

Las dinamicas de la diaspora misma

En paralelo a las acciones que llevara adelante el gobierno indio, acerca de
las politicas progresivamente desarrolladas hacia ella, la didspora, al
tiempo que alcanzaba distintos destinos, fue también organizandose en
distintas redes creadas voluntariamente.

Entre esas numerosas organizaciones desarrolladas en su contexto, pueden
mencionarse algunas como la Organizacién Global para Personas de Origen
Indio (Global Organization of People of Indian Origin/GOPIO), que cuenta
con una casa central en Nueva York y otra en las islas Mauricio, cuyos
objetivos son los siguientes: 1) promover los intereses y aspiraciones de las
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comunidades indis en el mundo y de grupos especificos, residentes en
distintos paises de acogida, 2) promover el patrimonio cultural comun,
creando una relacién que una, 3) movilizar recursos financieros,
intelectuales y profesionales de los indios residentes fuera de la India para
su mutuo desarrollo y avance, 4) estimular el contacto entre las
comunidades de inios emigrados a nivel global, para deliberar sobre
tematicas y problemas comunes, incluyendo educacién y tecnologia y 5)
promover mas interacciones entre los PIOs y otras comunidades, a nivel
global, atendiendo a la promocién de la paz, progreso y armonia ecoldgica
(GOPIO, 2015).

GOPIO posee capitulos internacionales y realiza convenciones bianuales
interacionales, eventos nacionales, publicaciones, intercambios culturales,
de la juventud y también eventos que buscan articular en redes a
empresarios de este origen. Para ello, establecid seis consejos principales a
saber: Consejo de Negocios, Consejo de Cultura, Consjo Académico,
Consejo Filantrépico, Consejo de Derechos Humanos y Consejo de
Conexidn/Articulacién entre GOPIO y GOI (Mulloo, 2007).

Aparte de ella, en la actualidad, pueden encontrarse distintas asociaciones
desarrolladas en base a identidades regionales, de religién, casta, etc.,
entre otras:

La Federacion Mundial Telegu /WTF, surgida en 1992 como ONG, para la
promocién del lenguaje y cultura Telegu entre los emigrados Telegu. Ha
realizado distintas Conferencias Bienales en Chennai (1994), Hyderabad
(1996), Delhi (1998), Vizag (2000), Singapur (2002) y Bangalore (2004),
poseyendo una membresia nutrida en lugares como Estados Unidos de
América, el Reino Unido, Malasia y Singapur.

Figuran entre sus objetivos: 1) asimilar, integrar, promover y perpetuar la
herencia cultural, artes, lengua y literatura del mundo y conciencia Telegu,
2) reunir bajo si todas las asociaciones y federaciones Telegu de la India y el
mundo, 3) estimular la amistad y buena voluntad entre las diversas
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comunidades Telegu de la India y el resto del mundo, 4) desarrollar
publicaciones que promuevan la literatura telegu, 5) organizar encuentros
gue abordan el espctro cultural telegu en distintas regiones y paises, 6)
contribuir al reavivamiento del arte y artesanias de Andhra Pradesh,
ofreciendo ayuda alos artistas y artesanos pobres, especialmente de areas
rurales, constribuyendo a su sustento, 7) lograr los objetivos mencionados
con igualdad para todos los individuos, sin distincién de credo, casta, color,
religion, comunidad, género ni regién geografica y 8) funcionar como una
organizacioén sin fines de lucro, no politica, dedicada al logro de objetivos
culturales, sociales, literarios y educacionales (WTF, 2015).

La Confederacion Mundial Tamil, establecida en 2002 en una de las
conferencias de estudios tamiles que la comunidad tamil organiza (con
equivalentes regionales que propuso nuclear, tales como la Federacion
Tamil Sangams de Norteamérica y la Federacién Tamil Sangams de
Australia), es una organizacién cultural y social, apolitica y sin fines de
lucro, que celebré su 22- aniversario en 2015.

Sus objetivos son: 1) proteger el bienestar fisico de los tamiles, 2) proteger
su identidad cultural y 3) proteger sus derechos humanos, politicos y
civicos (Tamilnation.org, 2015).

La organizacién Vishwa Gujarati Samaj, organizacion internacional para la
comunidad gujarati que fuera establecida en 1989 para promover la
cultura e intereses de la comunidad, que viene organizando Conferencias
Mundiales Gujarati (contando con el apoyo del gobierno de Gujarat).
También, en 1998, el gobierno de Gujarat establecié la Fundacién de
Gujaratis No Residentes (NRG), teniendo entre sus objetivos el de prestar
colaboracién a los gujaratis que viajen a la India, deseen invertir o
desarrollar industrias en Gujarat, establecer una comunicacién fluida con
los emigardos de ese estado, contribuir a la preservacion del patrimonio
cultural gujarati, etc. (Ben-Rafael y Sternberg, 2009).
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También las personas de habla Bhojpuri se encuentran organizadas vy
realizan encuentros mundiales, para lo que cuentan con el apoyo del
gobierno de Bihar y aunque desarrollaron distintos sitios web dedicados a
esta cultura particular, planean un website para Vishwa Bhojpuri
Sammellan/VBS, organizacién creada en 1995, con presencia internacional
(Vishwa Bhodpuri Sammelan, s.f.). De igual modo, existe también una
Asociacion Bhojpuri de India, que tiene capitulos en otros estados vy
también capitulos internacionales, como la Asociacion Bhojpuri de
Norteamérica/ BANA, la de Australia, el Reino Unido, Kenia, etc. (BHAI,
2008).

Por su parte, el Consejo Mundial Malayali, fue fundado en 1995, al cierre
de la primera Convencion Mundial Malayali, llevada a cabo en Nueva
Jersey, Estados Unidos, como una organizacidn no sectaria y apolitica, que
provee y contribuye a la conectividad global de los emigrados malayalies,
proveyendo una plataforma para entrenamiento, empoderamiento, apoyo,
servicio y caridad. Su estructura organizativa se ordena por provincias, en
mas de 40 paises, agrupados en 6 regiones (World Malayalee Council, s.f.).

De igual modo, las identidades religiosas han derivado en distintas
agrupaciones que nuclean y promueven esos elementos culturales, entre
ellas la Organizacién Mundial Sikh (World Sikh Organization), formada en
1984, con una sede en Canada y otra en Estados Unidos, que busca
constituirse en una voz que represente a los Sikhs del mundo, promover los
intereses de la diaspora Sikh, los derechos humanos y que ha apoyado
distintas acciones individuales en su lucha legal por el uso de simbolos que
hacen a su creencia, como el kirpan, etc; la Federacion Americana de
Isldmicos de Origen Indio; etc. (Bhat & Narayan, 2010).

La didspora en los paises de residencia: la participacion politica
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La participacion politica es sélo un ejemplo de la dindmica de las didsporas
en sus contextos de residencia, pero constituye una muy buena ilustracion
de la relacion triadica considerada.

Un caso testigo de ello estd dado por los emigrados indios residentes en los
Estados Unidos de América, adonde llegaron hacia finales del siglo XIX e
inicios del siglo XX. Luego de su llegada al pais, enfrentaron campafas
racistas y diversas restricciones que les imposibilitaron la
compra/propiedad de tierras y la adquisicidon de la nacionalidad americana.
Posteriormente, tras la Segunda Guerra Mundial se produjo una merma en
las restricciones hacia los asidticos, en 1946 se dio una enmienda que
establecid una cuota de arrivos para los inmigrantes de este origen,
haciéndolos elegibles para la naturalizacién (Luce-Cellar Bill) y en 1965, se
dio el Acta de Servicios de Nacionalidad e Inmigracion, que elimind
anteriores restricciones y facilité la inmigracién de profesionales indios.

Los primeros afos de asentamiento se vieron estimulados por la lucha
independentista india contra el imperio britdnico, registrandose en ese
escenario el surgimiento del movimiento politico “Gadar”, pro
revolucionario. Progresivamente, fueron surgiendo distintas instituciones
como la Sociedad Khalsa Divan de la Costa del Pacifico (1915), la Liga
Normativa India de América (1918), la Sociedad Hindustani de América
para el Bienestar y Reforma (1920), la Sociedad Hindustan de América, la
Asociacion India de América, la Liga India de Bienestar y la Liga India de
América. Ese desarrollé continuaria posteriormente, tras la independencia
de la India pero con la atencién puesta en la inclusién en el pais de
residencia.

En 1972, la creacion de la Liga India de América, un afio después del
establecimiento de la Liga Pakistani de América, daba ya la pauta de la
proyeccion de problemas propios del pais de origen en la didspora. Se
fueron creando de igual modo, otras instituciones que profundizaron la
participaciéon de sectores de la comunidad en distintas acciones
(Mohammad-Arif, 2000; Mishra & Mohapatra, 2002, citados por
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Janardhanan, 2013, etc.). Por lo demas, la comunidad ha participado mas
activamente en los ultimos treinta afos en las elecciones en Estados
Unidos, siendo Dalip Singh Saund, el primer asidtico electo como
congresista (por California, en 1956, por el partido demdcrata).
Posteriormente, Bobby Jindal (hoy gobernador de Louisiana y pre
candidato presidencial entre los Republicanos) llegd a la Camara de
Representantes en 2004 y fue reelecto en 2006; el demdcrata Ami Bera
(Amerish Babulal) llegé al congreso en 2012; la republicana Nikki
Randhawa Haley es gobernadora de Carolina del Sur, el demdcrata Kumar
P. Barve fue lider de la mayoria en la legislatura de Maryland y continua
siendo miembro de ella en la actualidad, entre otros. La comunidad india
hasta el momento ha participado en la colecta de fondos y la creacién de
grupos de apoyo a candidatos especificos. También en 1993, se formd el
Comité Bipartidario del Congreso, de India y de los representantes Indo
americanos , logrando ejercer influencia en distintos asuntos. En 2004, se
formd un comité bipartidario en el Senado, similar al Comité de India,
denominado “Amigos de India” , coordinado por el Comité de Accion
Politica Estados Unidos-India (USINPAC). Estos Comités trabajaron también
en el acuerdo de energia nuclear para uso civil entre ambos paises.
Finalmente, cabe sefialar que la presencia y capacidad de accién de la
didspora se hicieron evidentes en la reciente visita del primer Ministro
Modi a Estados Unidos, con manifestaciones a favor o cuestionando su
presencia (Grupo de Trabajo sobre India, Comité de Asuntos Asiaticos,
C.AR.l, 2014).

En el caso del Reino Unido, en cuyas elecciones de 2015, se tenia previsto
una activa participacién de la comunidad india, se sumd el hecho inédito
hasta ahora de que resultaran electos 10 candidatos de origen indio, entre
ellos, Keith Vaz (Leicester East), Virendra Sharma (Ealing Southall), ya
servidores publicos por el Partido Laborista. Por su parte, Priti Patel (del
Partido Conservador) y Valerie Vaz (del Partido Laborista) retuvieron los
lugares que ya tenian, mientras Seema Malhotra obtuvo un escafio. Otros
miembros de la comunidad que resultaron elegidos fueron Alok Sharma
(Reading West) y Shailesh Vara (Cambridgeshire North West). También
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fueron electas, por primera vez, Suella Fernandes (Fareham), por el Partido
Conservador y Lisa Nandy (Wigan), por el Partido Laborista. En esta
elecciéon hubo un total de 59 candidatos de origen indio, representando
diversos partidos. El Primer Ministro Cameron sefialé que espera que el
Primer Ministro asiatico o negro del Reino Unido, provenga de su partido
(Grupo de Trabajo sobre India, Comité de Asuntos Asiaticos, Consejo
Argentino para las Relaciones Internacionales, 2015).

Por su parte, en el caso de Canadd, el recientemente electo Primer
Ministro, Justin Trudeau, designé 4 Sikhs canadienses: Harijit Singh Sajjan
como Ministro de Defensa, Amarjeet Sohi como Ministro de
Infraestructura, Bardish Chagger como Ministro de la Pequeia Empresa y
Turismo y Navdeep Singh Bains como Ministro de Innovacion, Ciencia Y
Desarrollo Econdmico. Por su parte, Navdeep Singh Bains es también
Registrar General of Canada (WSO, 2015).

Las acciones bilaterales o multilaterales en las que interviene el estado
indio

Las reformas en la administracién del fenémeno migratorio se han dado y
se siguen dando también en los planos bilateral y multilateral.

Se firmaron tratados bilaterales con Qatar, en 1985; Jordania, en 1988;
Emiratos Arabes Unidos, en 2006; Kuwait en 2007; Oman, en 2008 y
Malasia y Bahrain, en 2009. Se firmé también un Memorando de
Entendimiento sobre Asociacion concerniente a Movilidad Laboral, con
Dinamarca y se espera poder avanzar en instancias similares con otros
paises europeos y surasiaticos. En el afio 2006, se firmd el primer acuerdo
bilateral de seguridad social con Bélgica y posteriormente se replicé con los
Paises Bajos, Alemania, Francia, Luxemburgo, Dinamarca, Hungria,
Republica Checa y Suiza, inicidndose las acciones para avanzar en acuerdos
similares con Canada, Estados Unidos y el Reino Unido.
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En el dmbito multilateral, India participa del Proceso Colombo (proceso
consultivo regional sobre la administracion del empleo en el extranjero y la
situacién contractual, para paises de origen asiatico), junto con Afganistan,
Bangladesh, China, Filipinas, Indonesia, Nepal, Pakistan, Sri Lanka,
Tailandia, Vietnam, con 8 paises observadores, la participacién de
organizaciones internacionales y regionales y el apoyo de la Organizacidn
Internacional para las Migraciones/OIM, que provee soporte técnico. Por
otro lado, se firmé un memorando de Entendimiento con la OIM,
estableciendo condiciones para la mejor administraciéon de empleo legal
de trabajadores indios en la Unién Europea. También existe, desde el afio
2000, un Grupo de trabajo conjunto India-Unién Europea sobre asuntos
consulares y se adoptd, en 2005, un Plan Estratégico de Accidon Conjunta).
Al mismo tiempo, India es un miembro activo del Encuentro Asia-Europa
(ASEM) vy participa de instancias multilaterales como el Foro Global sobre
Migracion y Desarrollo (GFMD), espacio voluntario, no formal, no
vinculante, dirigido por los gobiernos, abierto a los miembros vy
observadores de las Naciones Unidas, para avanzar en la comprension y
cooperacion en la relacién mutuamente reforzada entre entre migracién y
desarrollo, promoviendo resultados practicos y orientados a la accion.
(Hercog, y Siegler, 2010; Global Forum on Migration and Development,
2015).

Notas Finales

La didspora india, que cuenta con mas de 20 millones de personas fuera de
su pais de origen, participa, entre otras, de una dinamica triadica, que
comprende también al pais de origen (India) y a los de residencia, con
diferencias relativas al contexto en si, el volumen de la migracion india
asentada alli, etc.,, en el marco de los actores no estatales que ejercen
diversas influencias sobre distintos agentes. La nocién misma de “didspora
india” que toma el gobierno indio apunta a la consideracion de que los
emigrados han mantenido su identidad india, sin realizar mas precisiones
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sobre ella y al mismo tiempo establece una continuidad espacio/temporal
entre el pais de origen (India) y los distintos lugares de asentamiento.

En ese marco, la accidn de la gestion del pais de origen sobre la didspora se
materializd en una estructura compleja, que incluye el establecimiento de
un Ministerio para los Asuntos de los Indios en el Extranjero) para
profundizar sus lazos con la didspora, en la busqueda de movilizar un
nacionalismo de larga distancia, operando sobre la identidad india en el
ambito transnacional. Esa estructura va expandiendo su alcance y ha
llegado ya a la consideracién de voto desde el exterior, etc.

Mientras ello sucede, la didspora devino un factor de auto referencia, que
se evidencia en las distintas instituciones desarrolladas en su ambito,
basadas en distintas identidades, que proyectan diversas imagenes de India
en el exterior, desarrollan relaciones especificas con el ambito doméstico y
a su vez, interpelan a los mismos migrantes y redefinen sus identidades y la
“indianidad

La maquinaria desarrollada y ya en accion, permite al estado indio
potenciar los canales relacionados al uso de su poder blando y la
“diplomacia diaspdrica”, a través de los cuales proyecta imagenes
especificas de India hacia el exterior y por otro lado hace una proyeccion
interna de los emigrados, exaltando sus logros y a ellos, religandolos con
un nuevo impulso al pais de origen y reactualizando el significado de la
“indianidad”. Tales dinamicas se complejizan y potencian mas aun cuando
indios residentes en el extranjero o descendientes de indios, alcanzan
espacios de poder politico, sea en espacios de lobby, sea en cargos
politicos, en paises de residencia o como estartegia de otros paises en la
relacion bilateral con la India (como el caso del actual embajador de los
Estados Unidos en la India, Richard Verma, primera persona de origen indio
en desempefiar ese cargo) (Grupo de Trabajo sobre India, 2015a).

Finalmente, cabe apuntar que la relacién triddica que comprende al pais de
origen, la didspora misma y sus paises de residencia, mencionada por

113



Sheffer (1986), evidencia la creciente importancia de la didaspora india
como recurso del pais de origen (no sélo para proyectar su propia
construccion sino también para recibir propuestas, construcciones desde la
didaspora misma, etc.), la también creciente articulacién local - global —
mutuamente constitutivos-, con una India que parece asi insertarse en las
redes e imaginarios transnacionales de la globalizacion como un espacio
nacional expandido, con una continuidad histérica que abarca a todos los
segmentos de su didspora. Sin embargo, frente a las obvias
heterogeneidades de la didspora, cabe considerar cada dinamica particular
en los distintos paises de asentamiento y realizar diagndsticos vy
seguimientos de paises donde la migracién india es de menor volumen.
Cémo sumar a esos segmentos de la diaspora a la proyeccién de si
propuesta por el pais de origen?, de qué manera optimizar esas
experiencias y coémo retroalimentar los disefios politicos en India, también
con esas otras experiencias? Es posible desactivar conflictos dom’festicos
a través de proyecciones de la didspora hacia el pais de origen? En todo
caso estd claro que es necesario para todos los agentes que forman parte
de la relacién considerada, seguir nutriendo las imaginaciones acerca de
esa relacion y la posibilidad de estimularla y expandir su alcance,
considerando otros actores (por ejemplo, otras didsporas), para potenciar
acciones, capacidad de lobby, etc.
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PROTESTAS DE BISHNOIS EN RAJASTHAN OCCIDENTAL
INTERPRETANDO LA POLITICA DE LOS NUEVOS MOVIMIENTOS
SOCIALES (NSMs), CON RESPECTO A LA DEMOCRACIA INDIA.

Bobby Luthra Sinha

RESUMEN

La brecha entre los instrumentos y mecanismos clave de la democracia en
India esta siendo creativamente negociada a través de la imaginacion
politica de los actores del movimiento social en Rajasthan occidental
durante las dltimas dos décadas. El estudio de sus micro movimientos
sociales puede ayudar a platear y responder algunas preguntas utiles:
¢Reaccionan las personas y se movilizan colectivamente cuando la justicia
procesal les es negada en las democracias representativas? ¢Provocan los
sistemas de democracia una dialéctica entre la imaginacion del estado y la
imaginacién de las personas marginadas? ¢Ejercitan las personas su
imaginacién politica para llegar a técnicas innovadoras para dirigirse
a/tratar con su estado? ¢Que espacio y método utilizan y cdmo lo hacen?
Se propone que una descripcion gruesa de los movimientos de personas
gue emplean enfoques sensibles del actor puede traer a su relacidon de
base con los instrumentos y mecanismos de la democracia a una
perspectiva clara. Se presentara un estudio de caso de algunos actores
importantes y sitios de los movimientos ecolégicos Bishnoi en Rajasthan.
Operando en las zonas aridas y semiaridas de Rajasthan Occidental, en la
India, los Bishnois de Bikaner y Jodhpur han traido a la vida la dialéctica
entre la voz del pueblo y la voz del estado. Poniendo en escena politicas de
protesta organizada desde mediados de los 90’s, levantan su voz contra la
brecha entre la declaraciéon de politica e implementaciéon y exigen una
estricta adherencia a los procedimientos criminales, con respecto a las
leyes ecoldgicas en India. Si estas contestaciones conducen a profundizar la
democracia o la dialéctica entre los movimientos y el estado todavia estd

123



por verse. Sin embargo, los movimientos de personas siguen siendo un
texto valioso en la comprension de las transformaciones en tierra y los
discursos localmente embebidos.

ABSTRACT

The gap between the key instruments and the key mechanisms of
democracy in India is being creatively negotiated through the political
imagination of the social movement actors in Western Rajasthan during
the past two decades. The study of their micro social movements can help
raise as well as answer some useful questions: Do people react and
mobilize themselves collectively when procedural justice is denied to them
in representative democracies? Do systems of democracy provoke a
dialectics between the imagination of the state and the imagination of
marginalized people? Do people exercise their political imagination to
arrive at innovative techniques to address their state? Which space and
method do they use and how? We propose that a thick description of
peoples movements employing actor sensitive approaches can bring their
grassroots relation with the instruments and mechanisms of democracy
into a clear perspective. A case study of some important actors and sites of
Bishnoi ecology movements in Rajasthan will be presented. Operating in
the arid and semi-arid zones of western Rajasthan in India, Bishnois of
Bikaner and Jodhpur have bought to life the dialectics between the voice of
the people and the voice of the state. Staging organized protest politics
since mid-90’s, they raise their voice against the gap between policy
declaration and implementation and demand a strict adherence to the
criminal procedures w.r.t to ecological laws in India. Whether these
contestations lead to deepening democracy or deepening the dialectics
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between movements and the state remains to be seen. Nonetheless,
peoples movements remain a valuable text in understanding locally
embedded discourses and transformations on ground.

Principales instrumentos y mecanismos de la democracia y el papel
emergente de los nuevos movimientos sociales (NSMs) en la India.

En la historia de las ideas representativas, la democracia y la justicia han
tenido una historia larga e intrincada. Por lo menos en letra y espiritu. Al
menos en sus constituciones y a través de sus intenciones, un Estado
democratico es una maquina realizadora por excelencia, que se supone
estatuye la justicia popular. Puede haber varias clases de justicia, que nos
puede ayudar a entender donde y cudando una democracia logra (lo que se
propuso) y donde y cuando tropieza. Una democracia esta dirigida no sélo
a través de sus instrumentos, sino también a través de sus mecanismos
correspondientes. Un examen de la dindmica entre las estructuras
principales (instrumentos) y los principales procedimientos (mecanismos)
desde el punto de vista de las personas es por lo tanto un ejercicio
importante para las personas, en tanto ellas son los actores clave de las
democracias. Por medio del mecanismo de acercarse a sus bancos de voto
periddica y justamente, un estado democratico supuestamente lleva a cabo
la justicia electoral y figurativa. Trayendo la gente elegida y nominada a su
ejecutivo asi como a su legislatura, y permitiendo la separacién de poderes,
un estado democratico se esfuerza por cumplir sus obligaciones hacia la
justicia parlamentaria. Para completar este cuadro de la justicia
conceptual, las democracias necesitan los servicios de otro instrumento en
forma de una judicatura independiente que trae los mecanismos de la
justicia legal a la gente. Las funciones de una democracia son por tanto
puestas en el lugar no sdlo por instrumentos adecuados de la organizaciéon
como el ejecutivo, legislatura y judicatura sino también requieren la
provisidon de mecanismos justos y funcionales a su gente. En el contexto
occidental, la democracia ha sido una experiencia y un experimento de
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pensamientos, ideas y procesos de aceptacion y negacién, de aplicacion y
aberraciones directamente desde la Grecia antigua hasta la actualidad.

Muchas teorias sobre la democracia aparentemente la dan por sentado.
Sin embargo, la experiencia demuestra que las democracias han sido y
siguen siendo propensas a fallas. Eran de corta vida y al decir de todos,
mal adaptadas para la supervivencia en muchos casos, como en la antigua
Grecia; ellas rdpidamente sucumbieron en sus reencarnaciones comunales
medievales; incluso hoy, a pesar de la reverencia universal hecha hacia la
palabra (democracia), el nimero de democracias inaugurales pronto
seguidas de derrocamiento y/o de democracias intermitentes, supera el
nuimero de las de larga existencia. América Latina confirma en gran parte a
esto. La idea, el ideal y lo real han tenido diferentes dindmicas y dialécticas
antes de que la democracia pudiera ser usada para gobernar los Estados
grandes y gran numero de personas en los tiempos modernos. De hecho, el
siglo XX se ha sido testigo, en palabras de Sartori, de “democracias
discontinuas” en lItalia, Alemania, Austria, Espafa, Portugal y Grecia.
Nuevos estados africanos han sido democracias por una corta carrera
(Sartori. 1987). Mientras que todos los experimentos con las democracias
estdn estrechamente relacionados con los ideales de equidad, la justicia e
igualdad ante la ley, en la préctica,sin embargo, y en varios puntos de la
historia del mundo, occidental o no occidental, ésos son los mismos ideales
gque pueden ser facilmente comprometidos. Agregandose a esta
complejidad, se encuentra el hecho de que las democracias antes y
después de la Revolucidon Rusa, antes y después de la Segunda Guerra
Mundial antes y después de la Guerra Fria han significado diferentes cosas
dentro de la retdrica y la practica de diferentes naciones.

En la India, las ideas sobre la democracia ganaron terreno especialmente
durante la década de 1930, cuando la lucha por la libertad estaba en una
coyuntura estratégica y la justa representacion politica de las personas se
convirtiéd en uno de los ideales detras de la convocatoria para 'Swaraj'
(autonomia). En una sesion del Congreso, celebrada en diciembre de 1936
en Faizpur, una declaracion sefiald: "el Congreso se pone de pie por un
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genuino estado democrdtico en la India, donde el poder politico ha sido
transferido a la gente, en su conjunto, y el gobierno estd bajo su control
eficaz. Tal Estado sdlo puede devenir existente a través de una Asamblea
Constituyente, que tiene el poder para determinar finalmente Ila
Constitucion del pais." Posteriormente, después de un largo debate que
tuvo lugar entre el 9 de diciembre de 1946 y el 24 de enero de 1950
(Debates de la Asamblea Constituyente), el pais inaugurd formalmente su
cita con la forma parlamentaria de la democracia. Enmarcados como los
debates sobre la Constitucion estaban constantemente en el fondo de una
conversacion sobre una mayoria y minorias diversas; era evidente que la
democracia no soélo significaba el gobierno de la mayoria, sino que,
cualquier gobierno del que se tratara, debia ser un gobierno limitado y
responsable (ver Rao, 1967). Es en este sentido que la forma democratica
de gobierno se dice distinguible de otras formas de gobierno, en tanto se
fundamenta en los principios gemelos de representacion y rendicidon de
cuentas (Jha, 2013).

Sin embargo, el establecimiento de los instrumentos claves de la
democracia (como los poderes ejecutivo, legislativo y judicial) no es una
garantia de que mecanismos clave (responsabilidad, justicia, asi como
servicios) que hacen a una democracia significativa, van a trabajar y
funcionar por ellos mismos todo el camino. Muchos estudios recientes han
analizado mecanismos de rendicidén de cuentas en varias democracias -del
siglo v ateniense 'euthynai' a controles sobre el Ejecutivo en las
democracias representativas modernas, para ver si estos mecanismos
realmente miden hasta el principio de rendicidon de cuentas (Przeworsky,
1999). En cuanto se refiere a democracia India, un estudio reciente
concluye claramente que el Parlamento indio ha realizado su funcién de
representacion mucho mejor que su funcidon de rendicién de cuentas
(Agarwal, 2005). ElI debate sobre las relaciones tedricas entre los
instrumentos y mecanismos de la democracia en términos de
comportamiento electoral y poder del electorado, con respecto a la
rendicidon de cuentas, estan fuera del alcance de este documento. Mas bien
este estudio se centra en el mundo paralelo de la politica alternativa. Este
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mundo pertenece a los nuevos movimientos sociales que reflejan las
realidades existenciales y las formaciones discursivas de los actores
ordinarios. Estos actores, en su avatar de movimiento social no parecen
estar directamente conectados a la reforma o cuestionamiento de los
instrumentos electorales y de representacion del Estado. Pero el caso de
Rajasthan muestra que asocian sus transacciones, asi como los conflictos
con los mecanismos de la justicia en la democracia India. Muestra cémo la
gente en la practica toma para si el papel que las democracias pueden o
no pueden prever para ellos. También muestra cdmo las personas ejercen
su agencia manteniendo vivo un proceso de imaginacion dialéctica entre
los gobernantes y los gobernados.

Movilizado alrededor de la idea de asegurar justicia, nuevos movimientos
sociales (NSMs) de los Bishnois en Rajasthan occidental muestra cémo los
actores ordinarios tienen el poder latente de devenir colectividades
informadas para editar y censurar el estado, por un lado, y ampliar o
profundizan su propio papel en el sistema de estado en el otro. Los
Bishnois libran sus luchas para lograr la justicia legal asi como Ia
procedimental, cuya ausencia los motiva a surgir a la accién y dirigirse al
estado. Mediante el ejercicio de su imaginacion politica, su movimientos
sociales basados en pequefos problemas, buscan soluciones en las
aberraciones impuestas a sus mundos de vida y su sentido cultural de ser.
En la India, los movimientos de protesta pueden surgir de una variedad de
puntos focales. Y muchos se relacionan con insuficiencia de una
'democracia electoral' para llevar a cabo su funcién de representacion y
rendicién de cuentas, de forma limpia y ética. Los recientes movimientos
de lucha contra la corrupcién de Anna Hazare y Arvind kejrival que
recogieron un impulso especial a partir de 2011 son un buen ejemplo
(Yadav, 2013). El movimiento de lucha contra la corrupcion con su politica
laternativa también muestra como los NSMs pueden ser dificiles de
clasificar, con una variedad de actores, estilos, estar unidos en
determinados temas pero divididos en su politica y métodos. Pueden
permanecer activamente asociados, aln desasociados, con luchas politicas
tradicionales o convertirse en un partido politico alternativo. El uso del

128



término NSMs en este texto se hace sélo para entender la politica de
movimiento que ha surgido internacionalmente desde los ‘60s, ‘70s y ‘80s y
no para afirmar que los movimientos sociales viejos y los nuevos son
totalmente diferentes en su forma. Actores, metodologias, temas e ideas,
en viejos o nuevos movimientos, pueden continuar superponiéndose. Sus
objetivos pueden ser diferentes pero que reflejan preocupacién por grupos
de la sociedad que son entidades marginadas localmente, socialmente y/o
en la economia politica del estado (Nilsen, 2007). Los movimientos sociales
Bishnoi, que canalizan preocupaciones asociadas a lo ecolégico son por lo
general apoliticos. Tales protestas, que pueden verse en todo el pais, se
han descrito como movimientos de protesta basados en cuestiones no
politicas (Yadav, 2011).

Con los anos, la democracia, como la libertad, como puntos de referencia y
un contexto de experiencia, ha entrado en el 'texto' de la vida y la
imaginacién de los pueblos en la India de varias maneras. A la vuelta del
siglo XX, la democracia parlamentaria fue sin duda un modo occidental de
organizacién del estado y la politica. Pero India ha tenido largos debates
nativos sobre derecho de la democracia desde el momento de su creacion
y, hacia inicios del siglo XXI, esta idea y esta forma de politica tiene un
peculiar sabor indio. India no es un ejemplo de una democracia
perfectamente funcional pero sin duda es bueno, ya que refleja cdmo un
pais no occidental vive sus propias tribulaciones con el concepto. La India
también sigue siendo una democracia vibrante, en tanto su gente adelanta
su propia critica en esta experiencia cuando les falla y protesta contra
situaciones de injusticia. Expresar opiniones democraticas, debatir sobre el
sistema, expresando libremente su descontento ha sido un privilegio
especial que las personas han internalizado en la India. Lo mismo es cierto
de los movimientos sociales de los Bishnoi, que han ido evolucionando
politica de movimiento colectiva y expresiva para exigir justicia. Para
mapear esta interaccién entre justicia, pueblo y democracia como
adaptadas a la situacidn de India, el mundo discursivo de los NSMs se
convierte en un 'texto’ digno de estudio. Los términos del discurso de estos
movimientos sociales en Rajasthan occidental y los términos de su
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experiencia tienen una relacién mutua con cada uno. Esta relacion se
convierte en la base sobre la cual el compromiso critico con la democracia
es puesto en marcha en la practica.

Los NSMs, en nuestra opinién, ofrecen un desafio formidable o un
momento oportuno para la democracia dependiendo de cémo se ven estos
acontecimientos: un desafio porque ponen en entredicho el abismo
existente entre los términos del discurso y las condiciones de practica del
estado indio y ponen en movimiento una dialéctica de imaginacién
diferenciada, entre la voz del pueblo y la voz del sistema. Una oportunidad
porque pueden permitirse también una oportunidad para que el estado
entienda lo que le falta al concepto de democracia en la India y lo que se
requiere para continuar. Proporcionar una descripcion (Geertz,1973)
gruesa de los NSMs, puede traer una comprensién matizada sobre la
relacion entre el modo prescriptivo (ideal), asi como el descriptivo (real) de
la democracia en contextos locales. Y si no, acercarse a los NSMs puede
agudizar el entendimiento sobre cdmo sistemas de gobierno pueden estar
avanzando hacia el cambio. ¢Cudl es la informacidon dialéctica de
importancia entre los cambiantes reinos de la gobernanza y los también
cambiantes reinos de los gobernados?: ¢Gobiernan los estados a las
personas, introduciendo cambios sobre ellas o las personas rigen los
cambios atestiguados por el estado? Para explorar estas cuestiones aqui,
se provee una descripcidon cercana de los movimientos de ecologia, asi
como la politica de movimiento de los Bishnois en Rajasthan occidental.
Por lo tanto, en las secciones siguientes se explora los “textos-vida” del
tema, muy de cerca y se examina el entorno en el que el movimiento social
acontece realmente.

NSMs y las formaciones discursivas cambiantes - El caso de Rajasthan
occidental
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La teoria acerca de los NSM distingue movimientos basados en clases,
especialmente los anteriores movimientos socialista y de trabajo,
organizados sobre la base de ideologia de movimientos contempordneos
alrededor de los valores, como la paz, el medio ambiente, la juventud y los
movimientos antinucleares, asi como movimientos organizados alrededor
del estatus (Melucci 1985, 1989; ver revision en Johnston et al., 1994). La
teoria de NSM considera a estos movimientos como nuevas formas
histéricas de accién colectiva, resultantes de los cambios macro
estructurales de la modernizacion (Melucci, 1989) y un cambio hacia una
sociedad postindustrial (Touraine 1981). Estos cambios macro estructurales
produjeron valores postmateriales preocupados con lograr la democracia
en lugar de la supervivencia econdmica (Inglehart, 1981, 1990). Asi, los
nuevos movimientos sociales eran vistos como esfuerzos para recuperar el
control sobre decisiones y dreas de la vida cada vez mas sujetas a control
del estado, para resistir la colonizacién del mundo de vida y para
transformar la sociedad civil (Habermas, 1985; Cohen, 1985; Melucci,
1989). La teoria de los NSM considera estos movimientos como esfuerzos
para "luchar por expandir la libertad, no lograrla; movilizan para la eleccién
en lugar de la emancipacién,” y se focalizan sobre todo en expresar la
identidad (Cerulo 1997, p. 393) para buscar "el reconocimiento para
nuevas identidades y estilos de vida" (Polletta and Jasper, 2001, p. 286).
Los NSMs pueden abogar por la democracia directa, emplear tdcticas
disruptivas y promulgar las formas de organizacién democraticas que
buscan alcanzar (Pichardo, 1997). Segun Melucci (1996), los NSMs desafian
los cddigos normativos y culturales dominantes, y la politica de la identidad
en particular evoca la cuestion de como se aborda el diferencia en una
sociedad dada. Asi, la teoria de los NSM identifica un propdsito mas amplio
para la politica de identidad y no la descarta por ser "meramente" cultural,
simbdlica o psicoldgica (Bernstein, 2005). Donde la opresion identificada no
estd relacionada con la clase y la accién colectiva se libra en micro
contextos de esfuerzos especificos, los marcos de los NSM se pueden
applicar. Puede ayudar a refinar el entendimiento sobre la politica de
confrontacion entre los actores del conflicto en las democracias modernas,
donde movilizacién e identidad esta vinculada a los cambiantes modos de
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ideas, pensamientos y expresion. En resumen, los narcos de los NSMs
pueden ayudar dando cuenta conceptual de la realidad donde las
formaciones discursivas responden a la dialéctica estado- activista.

En Rajasthan occidental, hay un cambio evidente en el discurso de los
actores sociales involucrados y otras personas que apoyan la causa. La
evolucién de un nuevo discurso sobre la justicia y su relacidon con el
conocimiento de las bases y estructuras de poder es una reminiscencia de
lo sefialado por Foucault acerca del poder que controla el conocimiento y
viceversa (Mills, 2003). Sin embargo un discurso determinado, aunque se
pueda identificar como tal, se desarrolla tanto a través de irrupciones
repentinas, transformaciones, contradicciones y diferencias como a través
de constancia o regularidad. Asi, se llega a la desconcertante paradoja que
Foucault sefala, en la que la busqueda de unidades discursivas puede
proceder sélo a través del estudio de las diferencias que definen la relacién
discursiva. En relacién con nuestro estudio se toma estas diferencias como
reflejo de los propios actores, como sitios de conocimiento y poder. Ellos
no sélo existen en un laberinto y matriz de relaciones de poder, sino que
viven y construyen sus vidas a través de tales espacios. Ello significado de
tal modo, que casos como el de movimientos sociales de los Bishnois,
muestran que los grupos marginados se esfuerzan por iniciar la
transformacién en un momento u otro, aun si permanecen en injustas
relaciones de poder y conocimiento. El poder y el conocimiento del estado
rara vez existe en el vacio. Es la mayoria del tiempo desafiada a través de la
relacion dialéctica que tiene con el poder y el conocimiento de las
personas.

Los movimientos de protesta de los Bishnoi se caracterizan por la politica
de protesta explicita desde los afios ‘90. La creciente conciencia de los
pueblos en el sistema legal estd ahora incluida en el discurso de la protesta.
Las leyes y disposiciones relacionadas en el Cddigo Penal indio, con
respecto a la Ley de proteccion de la vida silvestre (IPC, Wildlife Protection
Act, 1972) y leyes forestales se han convertido en parte integrante de la
articulacion y expresion Bishnoi. Muchos de los entrevistados, de areas
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rurales o urbanas eran capaces de citar de memoria instancias de
protestas, las leyes judiciales y debates de la corte. La expresidon legal
popular alrededor del concepto de justicia no devino por si misma en el
discurso del hombre comun. Habia cuatro razones a partir de la cuales eso
sucedid: primero, de la participacion propia de los pueblos en conflictos
con el estado y los cazadores furtivos. El siguiente hecho importante fue
que los activistas Bishnoi, como Bhavad Rampal, Ram Niwaas y Shivraj
Bishnoi tomaron las protestas, organizaron a las personas y generaron
conciencia sobre los temas en Jodhpur y Bikaner. En tercer lugar, los
abogados dentro de la comunidad, emprendieron la lucha en la corte sin
cargo alguno para los Bishnois. Los defensores locales Heera Mal Bishnoi,
Mabhipal Bishnoi, y Vijay Bishnoi por ejemplo, se han convertido en un
importante recurso base de la lucha. Los aldeanos como Bishnoi urbanos,
con quienes interactué, reconocen de todo corazoén el trabajo realizado por
abogados y activistas, que hicieron del conocimiento de las leyes y
procedimientos de la corte, cosas accesibles y comprensibles para la
comunidad. Esto llevd a la conciencia que expandid los procesos de
pensamiento detrds de la protesta. Cuarto, la creciente educacidn asi como
el interés de los medios de comunicacion locales han desempefiado su
papel en la mejora de la politica del movimiento.

Los cambios mencionados se han convertido en un catalizador para
provocar debates asi como la accidon organizada para poner en perspectiva
las obligaciones del estado constitucional para con los bosques y recursos
de propiedad comun. La famosa conciencia ecolégica Bishnoi ha devenido
ahora entrelazada apasionadamente con desilusiéon de la comunidad con el
proceso de justicia. Por lo tanto, la protesta politica, inspirada en valores
comunes tales como el vegetarianismo y proteccién de la vida silvestre,
ahora utiliza une gestién de redes entrelazada, publicidad y movilizacién de
recursos para avanzar en el logro de sus objetivos. Las protestas no son el
Unico indicador de los cambios de las personas/evolucion de la imaginacion
politica y su papel concreto en la construccion del estado. Varios debates
de la corte, registros policiales, los sitios de redes tales como las reuniones
del templo, didlogos con el Departamento Forestal y la administracidn,
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persecuciones en el bosque profundo entre los cazadores, los actores
Bishnoi y los cazadores, durante los ultimos 25 afios, provocan y son
provocados por las transformaciones en el suelo. Este es no sélo un gran
éxito de la meta individual sino también las varias transacciones
fragmentadas por actores que tuvieron evidencia de que las imagenes de la
gente, el modo interno de reflexién y accidon estdn registrando un cambio.

Curiosamente estos movimientos que son muy bien conocidos en Bikaner y
Jodhpur y reciben una considerable atencién de los medios, no han sido
estudiados mas alld de su vinculacidon a la ecologia y la religidon. Estudiosos
como Maheshwari, Jain (Jain, 2010) y Khan (Khan, 2004) han trabajado en
detalle sobre el origen, asi como la religiéon y practicas ecolégicas de los
Bishnois. Sin embargo estas descripciones solas no bastan para localizar asi
como describir la politica de protesta Bishnoi, dentro del moderno estado
indio. Los Bishnois parecen ser muy conscientes de sus derechos en una
democracia y han ido afiadiendo constantemente metodologia politica a su
eco-activismo, desde finales de los ‘90s. Existe una metodologia
sistematica detrds de su activismo de base y comprometen al estado en
didlogo critico. Aunque los eco-movimientos y el eco-activismo Bishnoi en
este momento aborrecen la idea de unirse a la politica, sin embargo son
claros acerca del hecho de que, para ser relevantes y fructiferos, sus
movimientos deben funcionar en un espacio politico y dominar la politica
de la exitosa metodologia. Son apasionados acerca de hacer que la
burocracia funcione y activar los recursos judiciales porque quieren la
correcta aplicacidn de las politicas declaradas como una de sus objetivos.

La formacion de la secta de Bishnoi y el contexto actual de los
movimientos sociales.

En esta seccidn se da una breve resefa sobre Rajasthan, seguida por
debates sobre el origen histérico de los Bishnois. La idea principal de esta
parte del texto consiste en explorar las identidades adscriptivas y
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descriptivas, que se atribuye a los Bishnois. De acuerdo al Censo 2011, la
poblacion de Rajasthan cuenta con unos 68 millones de personas, haciendo
de este estado el 8 mds poblado de la India. El estado constituye alrededor
del 5.6% de la poblacién del pais, cifra que estuvo del 5.4% en el censo
pasado, en 2001. El estado se extiende sobre un drea de unos 340.000
km2 , siendo el estado mas grande en el pais, en términos de area. La
densidad de poblacién por km2 es de 200 personas, muy por debajo de la
media nacional. Su tasa de crecimiento es de alrededor del 21 %,
convirtiéndolo en el 11- estado, en términos de crecimiento en el pais. La
poblacién del estado estda aumentando considerablemente debido a los
rapidos esfuerzos de desarrollo y el progreso. Rajasthan tiene una
poblacién total de 68.6 millones de personas. De la poblacién total de
Rajasthan (68.621.012), hombres y mujeres constituyen una poblacion de
35.620.086 y 33.000.926, respectivamente. En 2001, la poblacion total era
de 56.507.188 personas, siendo los hombres 29.420.011, mientras que las
mujeres, 27.087.177. Cerca de 75.11 % de la poblacién vive en pueblos y
areas rurales y 24.89% en regiones urbanas. La poblacién urbana se ha
incrementado en un 29.26 %, en los ultimos 10 anos.

La poblacion total de Bishnois en Rajsathan es de 32.600 personas. Viven
predominantemente tanto en dareas rurales como urbanas -de Jodhpur y
Bikaner-. En el contexto actual, los Bishnois suelen poseer diferente
cantidad de tierra y son pastores establecidos. Pueden encontrarse en una
variedad de profesiones que van desde la agricultura, venta de leche,
trabajo con los departamentos forestales y la policia, con propiedades y
transporte, hasta el ser burdcratas, lideres y maestros. Historicamente, la
secta Bishnoi fue formada por Gurd Jambheshwar a raiz de una severa
sequia en la regién de Marwar (otrora Rajasthan) regién del noroeste indio,
en 1485. El gurd dio un conjunto de 29 principios para seguir en la vida
diaria. La filosofia religiosa de la secta esta escrita en forma de literatura
poética y elabora normas y recomendaciones para un estilo de vida justo,
humano, no violento, veraz, asi como vegetariano.
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Apoyando la adoracion de Vishnu, Gurd Jambeswar prohibié la matanza de
animales y la poda de arboles. Todos los Bishnois debian ser vegetarianos
estrictos y también fervientes protectores de los arboles y la vida silvestre.
(Tobias:1988; Bishnoi Homepage). Los Bishnois se destacan por su respeto
por la vida animal que es tal que no sélo ellos no mataran a ninguna
criatura viviente, sino hacen todo lo posible para evitar que otros lo hagan,
al menos en sus alrededores.

También han sido descriptos como feroces protectores de arboles y de la
vida silvestre, por la poblacién local, incluyendo algunos de los encuestados
en esta investigacion. Uno de sus rituales importantes se relaciona con el
dia anterior a la luna nueva, que observan como el Sabbath y como un dia
de ayuno, no haciendo trabajo en los campos. También realizan 'Havan',
una ceremonia especial realizada con un fuego central iluminado en sus
templos, alrededor de este tiempo y al que asisten en gran numero.
Participar en este ritual mensual y donar alimentos cada mes es una parte
de la obligacion/tarea especial ciclica de su secta (Gazetter of India, 1983).

Hay pocos debates importantes sobre la propagacién y la religiéon de los
Bishnois y su identidad en evolucién. Algunos estudiosos como
Maheshwari, opinan que eran una secta hindd, formada en las dreas de
Jhangaroo, Pipasar y Mukam en lo que hoy se conoce como Rajasthan
(anteriormente Mewar/Marwar). Mas tarde se propagaron al norte de la
India, especialmente a zonas selectas de Rajasthan y Punjab, como
Ganganagar, Barmer, Naguar Bikaner y Jodhpur. Hay otros como
Dominique Sila Khan que realizan debates largos y elocuentes para
demostrar que las tradiciones y rituales Bishnoi, en realidad reflejan un
estado de ser islamico (durante el origen y fundacion de la secta) ya que no
solo siguen alejados de la idolatria sino que también entierran y no
incineran a sus muertos. Ademas, al mirar el censo de 1891 de Marwar,
puede verse que los Bishnois fueron clasificados como islamicos (Khan,
2003).
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Hay otros que opinan que lo que los Bishnois estaban proponiendo no era
ni totalmente viejo ni nuevo, mas bien era una mezcla de ideas transitorias,
gue podrian situarse a veces dentro del Hinduismo y a veces dentro del
Islam. Este fue el impacto de la religiosa bhakti (devocién) y los
movimientos Sufies, que habian inmediatamente precedido tanto como
permanecido impactados durante la fundacion de la secta. En nuestra
comprension, seria fructifero analizar estos debates religiosos y sociales
alrededor de los Bishnois, a través del concepto de liminalidad de Turner
(Turner, 1967). Evolucionando en un periodo dificil de la historia india, la
secta Bishnoi encontré una nueva identidad en su religion Unica de
inspiracion ecolégica. Tomando ambas tanto de la cultura del Hinduismo
como de la del Islam, la fe Bishnoi formulé un concepto innovador de
humanidad. Esta filosofia tanto humanitaria como ecolégica apeld o fue
pensada para apelar a las ideas prevalentes de conciencia de los pueblos,
en y alrededor de la regién Marwar de la posterior India (sobre debates de
origen mixto, transitorio de los Bishnois, ver Jain, 2010). Yuxtaponer su
origen histérico y transiciones posteriores a las descripciones académicas y
sus propias autodefiniciones, puede arrojar luz sobre el actual sentido de
identidad Bishnoi. Tal filosofia, que florecié alrededor del mismo tiempo,
fue la del Jainismo, que proyecta una prohibicién especial acerca de la
matanza de cualquier ser vivo. Hacia el siglo XX, no habia todavia una sola
toma sobre religién vy rituales. Su fe, se decia, era definida vagamente por
afiliaciones al Hinduismo, en algunos registros y al Islam, en observaciones
de otros documentos y archivos.

Sin embargo, después de la década del ‘50, todos los registros escritos de
nomencladores distritales y de India, de repente, hablaban de los Bishnois
como una secta hindu. Efectivamente, la Unica manera de explicar este
desarrollo en la época de la post- particién es que como las identidades
hindd e isldmica sufrieron mas polarizaciones, los Bishnois fueron
'Hinduizados' y hechos parte explicita de la comunidad mayoritaria al igual
gue muchas otras comunidades marginales de la India. Ahora, los Bishnois
tienen una poblacién considerable en las dreas de Uttar Pradesh, Haryana y
Uttarakhand. Esta comunidad, de la que se dice tenia caracteristicas del
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Hinduismo y el Islam, adn no totalmente dado a ninguno, ahora es
evidente y totalmente dentro del doblez hindd. Ademas, en cuanto a lo
gue concierne a su memoria original e identidad adscriptiva, Guru
Jambeshwar, el mismo fundador era hindu (Khan, 2004 y Maheswari,
2011). Asi, mientras valoran su su origen mixto y responsabilidades
ambientales innovadoras, que su fundador dirigié a acatar, la comunidad
se define como afiliada al dios Vishnu y por lo tanto ha adoptado un claro
sentido de identidad hindu.

La religion es importante en el contexto de los movimientos Bishnois,
teniendo en cuenta la comprensién de cémo esta comunidad practica el
vegetarianismo estricto y la proteccidon del medio ambiente como un estilo
de vida dado. Pero la manera en que los Bishnois se propulsar en la accidn,
debido a las instancias de 'jeev hatya' (matanza de seres vivos, ya sea
animales o arboles) en el contexto actual, requiere una comprensién socio-
politica diferente, mas alla de sus textos religiosos. Primero, cabe elaborar
aquellas practicas que se derivan de sus textos religiosos y siguen siendo
importantes en sus auto- descripciones: vegetarianismo, asi como el
instinto de proteger a los animales del sacrificio, sea por la caza o la caza
furtiva, es un valor que emana de las creencias religiosas, afirman los
Bishnois de Jodhpur y Bikaner. Mientras los Bishnois consideran al arbol de
Khejri casi sagrado, su empatia se extiende a cada forma viviente en la
Tierra. Conciencia y compromiso con la ecologia del desierto son el sello
distintivo de esta comunidad (Srivastava, 2001). Por ello, protegen el
ecosistema que existe en sus aldeas. En la cosmovisién Bishnoi, una de sus
funciones internas es dejar sus aldeas (o dreas donde viven y en que se
puede destacar de la presencia de ciertos animales silvestres), seguras para
animales como antilopes de cuello negro y Chinkaras, y aves como buitres,
perdices, pavos reales y hasta la gran avutarda india, en peligro de
extincion, encuentran la aldea Bishnoi un refugio seguro. Los Bishnois no
solamente los protegen de los cazadores furtivos (Documental: origen,
ambientalismo y cazadores furtivos), sino que también participan en dar
atenciéon compasiva a los animales heridos y han contribuido a los
esfuerzos pioneros de proteccion de los animales en el desierto. Durante
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nuestro trabajo de campo observamos cémo, en su vida diaria, los
Bishnois han incorporado ciertas practicas como permitir que los animales
pasten libremente en sus tierras, mantener vasos piedra cerca de sus casas
- que siempre estan llenos de agua- e incluso, colgar ollas llenas de agua de
las ramas de los arboles para que los pajaros beban de ellas (Menon, 2012).

Sin embargo, segun nuestra interpretacién, su accién de protesta, su
método y estilos estan directamente relacionados con las rdpidamente
cambiantes circunstancias de su existencia: el sistema politico democratico
después de la independencia, cada vez mayor educacién y conciencia
politica, el incremento del consumismo capitalista y la presién sobre la
tierra, junto con un sistema de justicia escurridizo. Estos cambios no tienen
ninguna mencion en los textos religiosos, que pertenecen a una época
histérica diferente. Para nuestros propdsitos, por tanto, las nuevas
nociones de estado, poder, protesta y contestacion en la cambiante
cosmovision Bishnoi demuestran un proceso de despertar politico
vinculado a marginalizaciones reales. El abogado de Jodhpur, Vijay Bishnoi,
explica que el aumento real de la presién sobre la tierra, que proviene de la
contraccion de la tradicional 'dada' como tierra comun de pastoreo y
habitats de vida silvestre, en los afos recientes se ha tornado peor por la
demanda comercial que financia, protege y sostiene la caza furtiva y
actividades de caza. Esto hace que los animales salvajes sean objetivos mas
visibles y vulnerables, en tanto se ven obligados a alimentarse mas cerca de
los asentamientos humanos. Los Bishnois quieren crear una mayor
conciencia ecolégica y ganar un apoyo mas amplio para ahorrar recursos
de propiedad comun y esforzarse por conservar la ecologia del desierto
tratando de activar los elusivos mecanismos de la justicia.

La misma motivacion que inspira a los activistas para luchar por la
aplicacion de la ley también les gana apoyo de los jefes de templo, quienes
respaldan totalmente a los dirigentes y militantes, que luchan con el estado
0 sus representantes burocraticos para llevar a los delincuentes al castigo.
Mas, algunos templos han ofrecido su espacio fisico para llevar adelante
centros de rescate de animales, donde los activistas llevan animales
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heridos y traumatizados. Una vez que los animales se han recuperado en
estos centros de rescate, retornan a salvo a la naturaleza. Mohan Das, el
sacerdote del templo Bishnoi Jhajiwaal en Jodhpur, explica que la amenaza
a valores comunes percibida, sirve para inspirar el activismo Bishnoi.
Valores éticos de no violencia, cuidado, curacién y educacidén son una parte
importante del sistema de valores no sélo de los Bishnois sino de muchas
otras comunidades locales. Pero es la primera, como explica el Oficial
Forestal del Distrito (entrevista a B.R. Bhado), la que ha traducido sus
valores en una busqueda de justicia legal y en el proceso, se abrié una
puerta para hacer persuasiva la demanda.

El Bishnoismo es sin duda una religion y forma de vida singular, respetuosa
del medio ambiente (Bishnoi, 2000). Pero el activismo Bishnoi es un
fendbmeno independiente. Todos los que nacen como Bishnois se
relacionan con el Bishnoismo como internos (a él) pero en lo que a
activismo se refiere, se necesita una “raiz diferente para la membresia”. Y
aquellos que participan en y dan apoyo al activismo Bishnoi pueden
pertenecer a una variedad de actores, no sélo Bishnois. Estos actores
piensan en términos de movimiento relacionado con programas para la
conservacion del medio ambiente y desarrollo. La conciencia del
movimiento para tdacticas, métodos, estilos de redes de protesta, tanto
como la lengua del discurso han evolucionado sobre la base de
experiencias politicas vividas. Mientras que hay un giro interesante en el
activismo de Bishnoi debido a la religion, aun asi, sus movimientos sociales
no pueden ser descriptos como religiosos. Su estilo de vida esta muy
estrechamente relacionado con sus obligaciones religiosas, pero sus
debates con el estado sobre la propiedad legal ofrecen un depdsito de
informacidén para discutir y analizar y seria una gran pérdida académica que
estos procesos de cambio quedaran eclipsados, explicados o claramente
mezclados e incluso descartados, como un fendmeno perteneciente sélo al
reino de la religién.

140



Mapeo de la relacidn entre democracia y justicia a través de la agencia de
los actores del movimiento social y sus sitios de accidn.

Muchas preguntas permanecen y aparecen cuando uno estudia el
activismo Bishnoi y se ha hecho un intento para empezar su mapeo,
adoptando el enfoque del Abordaje de Evaluacién Emica (EEA). Previsto
por Till Foerster fue posteriormente complementado por el trabajo del
grupo de investigacidon sobre transformaciones politicas del Instituto de
Antropologia Social, Basilea (Suiza). El EEA fue elegido para este estudio ya
gue es sensible a los actores y requiere un analisis de sus discursos asi
como de las practicas. EI EEA puede ser util en zonas de conflicto o donde
se hacen afirmaciones contradictorias. En los sitios de protestas Bishnoi,
normalmente, hay una multiplicidad de actores a mapear y considerar en
posiciones contradictorias y espacios, por lo que se considerd oportuno
usar el EEA, en un intento de reunir las diferentes reflexiones sobre el
trabajo de campo etnografico. El EEA tenia, en su primera formulacién, dos
objetivos relacionados: en primer lugar, abordaba la tensidon entre
articulaciones verbales y la practica y en segundo lugar, queria superar la
oposicion entre “subjetivismo y objetivismo”. Consistid en tres elementos
gue estaban vinculados por una metodologia de la investigacion circular de
teoria fundamentada: 1) una identificacién o mapeo de actores sociales, 2)
un analisis del discurso de cémo se relacionan entre si y 3) un analisis de
sus respectivas prdcticas sociales. Foerster (2011) explica que aunque
guarda algunas semejanzas con otras metodologias en las ciencias
sociales, el EEA tiene un caracter propio. No es simplemente una
combinacién de dos o tres diferentes métodos que se utilizan para
comprobar los resultados de los otros o "... para buscar regularidades en
los datos de la investigacidon". Los dos principales elementos del EEA,
discurso- y andlisis de practica, proporcionan penetraciones en como los
actores interactuar con su mundo de vida — pero generan diferentes tipos
de datos que no son facilmente comparables. Estas diferencias como los
pilares principales del EEA, estdn sin embargo relacionadas entre si y
podrian “mapearse” como las tres piedras angulares de un tridngulo que se
encuentra en el centro de una metodologia de investigacién circular.
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Triangulacion, el término generalmente usado para estos interrogatorios,
no capta la diferencia entre los tres elementos del EEA porque se basan en
diferentes epistemologias.

El EEA insta a seguir los actores sociales involucrados y analizar cémo
participan en la prdctica social y qué eventos consecuentes tienen en cdmo
interactuan. Después de haber identificado las prdacticas pertinentes para el
area tematica de estudio, las mismas son entendidas a la luz de analisis del
discurso social. El objetivo es aclarar a la relacidn entre asunciones vy
persuasiones culturales en tanto devienen visibles en la formacién
discursiva, por un lado y en la practica social por otro. Suponiendo que
ambas remodelan la manera como los actores sociales se identificar uno
con otro, el investigador contrastara los hallazgos nuevamente con el
mapeo inicial de los actores sociales -traer el procedimiento circular de
vuelta al inicio.

A continuacidn, se muestra un breve relato de las practicas y discursos de
algunos actores sociales involucrados, con respecto a dos sitios
importantes del movimiento. Ello se utiliza evidenciar la relacién entre
democracia, justicia y nuevos movimientos sociales.

Algunos actores involucrados en los movimientos eco-sociales Bishnoi

Para entender las motivaciones asi como los métodos de los movimientos
ecoldgicos Bishnoi desde fines de los ‘90, era importante comprender:
cuando y como el grupo comenzd a ser movilizado firmemente, quiénes
han sido los otros actores que dieron un giro interesante a la politica del
movimiento social bishnoi, cudles son las realidades estatales
correspondientes que dieron forma a su problematica, los éxitos que han
ganado y la agenda de cambio de sus estrategias. Mediante el uso del EEA,
se recogieron datos cualitativos en interaccién con habitantes, lideres,
politicos, jefes religiosos asi como activistas Bishnoi, al tiempo que también
otros actores no Bishnoi. Curiosamente estos movimientos, que son bien
conocidos en Bikaner y Jodhpur y reciben considerable atencién de los
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medios, tienen escasos analisis académicos como NSMs. Lo que provoca el
interés académico en el mapeo de estos movimientos es que los Bishnois
parecen estar constantemente afadiendo metodologia politica a su
activismo ecolégico. En estrecha interacciéon y observacién, se encuentra
gue existe una metodologia sistemdtica detrds de este activismo de base y
qgue se dirige claramente el estado. Aunque los eco-movimientos y eco-
activismo Bishnoi en este momento detestan la idea de unirse a la politica,
son claros sobre el hecho de que, para ser relevantes y fructiferos, sus
movimientos deben funcionar en un espacio politico y dominar la politica
de una metodologia exitosa. Son apasionados acerca de hacer funcionar la
burocracia y activar los recursos judiciales porque la correcta aplicacién de
las politicas declaradas constituye uno de sus objetivos. En caso de que
esto no suceda, quedarse sentado tranquilo no figura mas en su agenda y
laman a sus nuevas estrategias de movilizacién, 'movimientos eco-
sociales'.

Activistas y trabajadores de organizaciones como la Tiger Force en Jodhpur
y algunos lideres de All India Animal Protection Committee (Akhil Bahartiya
Jeev Raksha Sabha o ABJRS) en Bikaner, participan activamente en la
politica del movimiento. Los actores de los movimientos sociales Bishnoi
mantienen conscientemente tanta distancia de la politica de estado como
ella mantiene de ellos. Los politicos Bishnoi dan aprobacién silenciosa al
activismo ecolégico, ya que son todos uno en principios del vegetarianismo
y la proteccion de la fauna silvestre. La complejidad de comprometer su
voto-base evita que los politicos acompariien abiertamente a los activistas
del movimiento. Sin embargo, los politicos Bishnoi, no obstaculizan a los
actores creibles del movimiento social y permanecen orgullosos de su
contribucién a las causas comunitarias. En mi entrevista con Vijay Lakshmi
Bishnoi, una politica del Partido de Congreso, establecida en Jaipur, estaba
claro que esta comunidad es muy unida y estd orgulloso de sus activistas,
gue son capaces de golpear los pasillos de la justicia y desafiar el sistema
cuando este choca con los valores de la comunidad y el bienestar comun.
Las relaciones entre actores de protesta y politicos de comunidad
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permanecen cordiales, al menos en el valor nominal. Pero ninguno quiere
fusionar limites.

Mientras los actores de base trabajan de modo comprometido, voluntaria 'y
espontdaneamente, invirtiendo su tiempo y recursos, los politicos satisfacen
relaciones electorales y profesionales con el estado. Mientras los actores
no tienen horas de trabajo fijo y estan disponibles en ‘la llamada de 24
horas’ para emprender su politica de protesta como y cuando se necesita,
los politicos tienen una rutina estato-céntrica. Aunque ambos cumplen con
principios de la comunidad y no quieren sabotear el trabajo de los demas.
Los activistas en Jodhpur y Bikaner opinan que ellos no esperan que los
politicos participen activamente en protestas, en tanto prefieren reservar a
algunos miembros de la comunidad para el proceso de gobierno y
elecciones también! Por su parte, los politicos tienen un contacto cercano
con la comunidad y respaldan el trabajo de los abogados Bishnoi, que han
ayudado en llevar a cazadores furtivos y otros delincuentes a la corte, de
parte de la comunidad. Por una parte, el trabajo que el activismo de la
comunidad puede hacer para elevar las masas y crear justicia y conciencia,
no puede ser compensado por la politica electoral y representacional sola.
Por otra parte, el tener politicos con experiencia en la politica callejera, las
bases y entrenado en los rigores de las tematicas de la gente, es un suefio
realizado y una esperanza para construir una democracia realista
responsable. Irdnicamente, estos micro movimientos sociales en Rajasthan
se sientan en la dicotomia y la dialéctica entre el papel de activistas/lideres
locales, por una parte y los politicos estatales implicados, por otro.

Los activistas pueden deber lealtad a diferentes partidos politicos y ejercer
el comportamiento de voto independiente. La Tiger Force y los activistas
ABJRS admiten que los actores del movimiento social asi como los politicos
realizan roles separados: mientras los primeros negocian la democracia
india a través del compromiso y de cooption (esp. politica electoral), el
ultimo la negocia por el conflicto y una respuesta negativa de mitigar sus
demandas Unicas basadas en necesidades. Mientras activistas y lideres
Bishnoi, en ambos estados, han rechazado la financiacidon externa (esp. A
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través de ONG’s) y negado cualquier papel politico para ellos, tienen una
cierta expectativa de sus politicos electos o aspirantes: conociendo que su
propia lucha, practica herramientas y métodos democraticos y no
violentos, sienten que los lideres politicos de la comunidad deberian venir
en su ayuda, por lo menos fomentando su causa y dando reconocimiento
a los martires Bishnoi, que dieron su vida en proteccién de la vida salvaje.
En cuanto a esto, el anterior Ministro de Estado para Bosques y un
Miembro de la Asamblea Legislativa (MLA) de Rajasthan, Jaswant Singh
Bishnoi, relaté como él habia ayudado a la causa de movimiento,
escribiendo al Primer Ministro de India y reclamando un premio
constituido para aquellos Bishnois quiénes han sacrificado su vida a favor
de la causa del medioambiente y la ecologia. Recientemente, el premio
Amrita Devi y Gaura Devi fue anunciado por el Ministro de Medioambiente
y Bosque, Jairam Ramesh, el 14 de abril de 2011 (Reddy, 2014). El declaré
qgue “la comunidad Vishnoi ha desempefado un papel pionero en el
fomento de la conciencia ecoldgica y su ejemplo debe ser emulado por
otros en nuestra sociedad. La Ley de Proteccion de la Vida Silvestre, 1972
estd siendo enmendada ahora para hacer el castigo mas riguroso para
delincuentes.”

Usando las libertades democraticas y la libertad constitucional (Basu 1993;
también, la Parte lll, de la Constitucién de India) para organizar y sostener
protestas no violentas viables, los movimientos Bishnoi han estado
luchando contra la parte 'mas suave' del estado indio que esta facilmente
comprometido: la implementacidén justa de mecanismos legales para
proteger recursos de los pueblos y sus derechos comunitarios son lo
primero considerar cuando la élite hambrienta de poder, el corrupto en los
departamentos de policia y forestales asi como la administracién, cubren el
delito. En el analisis de Myrdal, los “estados suaves”, son dominados por
intereses poderosos que explotan el poder del estado o del gobierno para
servir a sus propios intereses mas que a los intereses de sus ciudadanos.
Las politicas decididas a menudo no son hechas cumplir, si incluso son
aprobadas/promulgadas, y en esto las autoridades, atiin cuando las politicas
estdn planeadas, son reacios a establecer obligaciones en la gente”
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(Mrydal, 1969). Sin embargo, los Bishnois hacen el uso de esta misma
blandura del estado indio para exponerlo, ejercer presidn sobre él a través
de sus protestas publicas y los procedimientos de la justicia legal. Si en el
nivel de las bases, el corrupto esta facilmente disponible y bien conectados
a una red, las buenas noticias son que de igual modo lo estdn las personas
justas y virtuosas en los departamentos forestales y de policia. En el siglo
XXI, los Bishnois en virtud de su voz han sido capaces de acceder a una
agencia inesperada: con el apoyo de funcionarios de policia y forestales
comprensivos, los Bishnois han juntado bastante espacio para hacer que
sus movimientos sean notados y traigan muchos éxitos. Aunque los
desafios permanecen, han recogido las estacas y puesto al estado en un
punto apretado, donde se hace cada vez mas dificil anular las cuestiones
planteadas por los Bishnois contra la caza de especies en peligro en y
alrededor de sus zonas.

Sitios de Movimiento Sociales: desde las narrativas orales en los templos a
Cuadernos de Delito del Pueblo (VCNBs) y Primeros Informes (FIRs)en
Comisarias locales.

Entender el espacio contextual y el tiempo relacionado con la evolucién y
las demandas de los estos micro movimientos sociales, hablando a los
actores individualmente vy viajando a pueblos o sitios urbanos
espontdaneamente para colectar datos e impresiones no era suficiente.
Durante el trabajo de campo, también experimenté un desafio en la
aplicacion del EEA: el movimiento es disperso sobre un drea enorme en el
desierto y los sitios de lucha pueden ser espontdneos, remotos,
inaccesibles y/o en otras palabras ‘sitios a cargo de un cazador furtivo”
adonde los Bishnois o la administracion llegan con indicaciones repentinas.
Es significativo que muchos de estos sitios cobran vida en el momento de
delito o intento de delito y la persecucién consiguiente entre Bishnois y los
cazadores furtivos o policia y los cazadores furtivos. Estas areas, donde
muchos actores contrarios jugaron una especie de un papel y tal vez
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intercambiaron informacién vy altercados, se tornan silenciosas y
olvidadas/no usadas una vez que el episodio estd terminado. De este
modo, como investigadora, ¢coémo podria uno ganar informacién que
deviene sumergida, perdida, manipulada o hasta claramente puesta,
disponible cuando tales sitios atestiguan un acontecimiento, mucho
después? Me pregunté como podria uno reconstruir la informacion
alrededor de tales incidentes y participantes del movimiento? Muchos
actores sociales comunes implicados, que atestiguan y participan en tales
escenas y poseen informacién relevante, son dificiles de localizar en el
momento de la investigacion. Aqui, otra vez las narrativas eran
importantes pero no suficientes. Dos sitios poco convencionales que
surgieron del trabajo de campo para seguimiento adicional y andlisis en el
mundo de vida de los actores, fueron los templos y comisarias. Ellos
ayudaron para hacer nuestra inmersién de trabajo de campo completa en
muchos sentidos. En tanto mis interacciones en estos sitios me dieron un
punto de entrada ventajoso en el mundo interior del discurso y articulacién
del de Movimiento Social. Los motivos del mismo son explicados a
continuacion:

Durante mi investigacion cubri sitios importantes donde los Bishnoi se
junataban para sus rituales mensuales, a fin de entender su estilo de vida.
Era notable que en sitios donde la comunidad se reunia mayoritariamente,
como en los templos durante festivales y rituales, ellos también terminaron
por debatir, compartiendo y diseminando informacidon acerca de
acontecimientos conocidos alrededor de cada uno de los pueblos de los
otros o ciudades y planeando los métodos y técnicas del movimiento, en
conversaciones ocasionales. Los Bishnoi practican la actualizacién masiva
de practicas de cada uno, sobre las protestas dispersas en sus espacios
comunitarios, como templos, donde ellos por lo general se encuentran una
vez al mes durante el nuevo dia lunar. Este guarda el impetu vivo y esto
ayuda a saber cdmo otros de pueblos y ciudades diferentes, rehusan
ignorar la indiferencia de muchos oficiales de control, con respecto a la
protecciéon de la vida salvaje. De manera que los templos de pueblo locales
o sitios religiosos de peregrinacién o 'Dhams' junto a la importancia
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ritualista anterior, adquirieron durante el curso de estos movimientos, un
nuevo significado para gestion de redes e intercambio de informacidn. Los
recuerdos construidos sobre un intercambio regular de informacion en las
cercanias de esos templos, ayudan a mantener vivas las historias, sobre
todo de aquellos acontecimientos donde no hay ningun registro estatal o
donde nadie fue detenido, herido o muerto. Sin embargo, una persecucion
o especie de confrontacidn ocurrieron realmente. Esta experiencia, esta
imagen y esta idea son convertidas en “una narrativa de viaje”, una
imaginacidén que evoluciona y una cosmovisién cambiante, que entramada
alrededor de la nocién y el valor potencial de una protesta democratica.

Las reuniones mensuales en el nuevo dia lunar, en los templos de pueblo
locales, a los cuales pude asistir asi como participar, con la ayuda de los
activistas Bishnoi e informantes fueron: un templo de pueblo en Jhajiwaal
(Jodhpur) y el sitio de peregrinacién de Mukaam (Nokha, Bikaner). Ambos
devinieron sitios favoritos de debates y apoyo — reuniendo jurisdicciones
desde donde los actores se actualizan entre si sobre las técnicas y métodos
de resistencia usados por los otros: volviendo a principios de los '90,
cuando la politica del movimiento Bishnoi estaba naciendo, ciertamente
cobra sentido el entender que en esos momentos, la accesibilidad a
teléfonos celulares era mas o menos un privilegio de la élite urbana en
India. Ademas, el sentido comun indica que en dias usuales, la gente va a
los templos por separado y segln sus propios tiempos y compromisos.
Pero la diferencia durante dias como el de la nueva luna, que tiene
importancia ritualista y filantrépica para los Bishnois, es que todos ellos se
juntan colectivamente, mds o menos entre las 8 hs. Y las 12 hs. Del
mediodia. De ahi en mas, mads personas tienen la probabilidad de reunirse
con otros y por lo general, dar vueltas para un almuerzo tardio juntos, en
predios mayores como Mukam. El orden del dia para la discusion podria ser
sobre asuntos politicos y religiosos asi como asuntos acerca de luchas
Bishnoi. Es en sitios como éstos donde las narrativas orales colectivas son
intercambiadas cordialmente, sobre todo en presencia de los mayores,
aunque también podian devenir reuniones cargadas emocionalmente,
discutiendo politicas de protesta, cuando los lideres jévenes se refieren a
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casos especificos de caza, caza furtiva. Pero sin embargo estos espacios de
templo y reuniones permanecen abiertos, accesibles, pacificos asi como
seguros para las mujeres también. Unas pocas historias y memorias
colectivas de incidentes de protesta y éxitos, comienzan ahora a ser
documentadas aqui y alli por los activistas, aunque todavia no
sistematicamente.

La exploracidon de los relatos de los testigos directos y otras narrativas
orales, a la luz de detalles registrados en comisarias locales en la forma de
los Cuadernos de Delito del Pueblo y los Primeros Informes (del VCNB)
emergieron como otro instrumento metodoldgico importante, sobre todo
en casos donde el registro estatal existid. Esta fue una técnica relevante de
coleccién de datos debido a dos motivos: primero, resultaron utiles en
casos donde los criminales habian sido presos u otros heridos o muertos.
Segundo, esto ayuda a discernir un modelo en las protestas. Casi en todas
partes, la confrontacion entre el sistema y los actores de movimiento, se
origind cuando cazadores exitosos o fracasados que fueron apresados,
intentaron manipular la ley, una vez presos. Las objeciones Bishnoi no
estdn basadas en la proteccidn de recursos comunitarios, como plantas de
arboles y animales solos. Preguntdndose como también el nexo entre los
criminales y la élite puede organizar un desafio abierto de leyes
constitucionales, los Bishnois exigen que la ley tome su curso debido en el
castigo de los delincuentes. La Ley de Visa Salvaje india de 1972, prohibe la
caza (Indian Wildlife Act, 1972, capitulo 1ll/9) de especies en peligro y
también otras criaturas como los animales nacionales y estatales. En
Rajasthan, los ciervos negros entran en la lista de especies en peligro. ¢ “Por
qué los cazadores furtivos no estan castigados bajo la ley del pais? épor
qué el sistema no puede funcionar?”, fueron algunas de las preguntas
surgidas a lo largo de los ‘90. Gradualmente, los movimientos de protesta
maduraron hacia otras preocupaciones durante la década pasada cuando
los actores comenzaron a preguntar, “équé escapatorias son utilizadas con
eficacia por los cazadores furtivos?” Y, “éicédmo podemos ayudar en
traernos la justicia que exigimos?”. Este cambio en el pensamiento se dio
asociado a incidentes crecientes de caza y caza furtiva, por aquellos que no
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reflejaban las mismas preocupaciones por el vegetarianismo, el ambiente,
la ecologia y la proteccion de los animales y vida salvaje en los recursos de
propiedad comun, como los Bishnois practicaban y proclamaban. Por lo
tanto, el completo entendimiento del movimiento permaneceria
incompleto si uno deja de considerar los multiples lados de la historia y
como los Bishnois adquirieron suficiente fuerza para frustrar el delito en
sus zonas, actuando directamente en un nivel, el sitio del mismo, y junto a
la adquisicién del apoyo de oficiales honestos, comprensivos y obedientes
en el Departamento de Policia y Forestal, en otro nivel.

VCNB vy los archivos FIR disponibles en las Comisarias, se tornan
importantes debido al contenido literal (zonas, espacios) asi como figurado
(demanda de justicia) del movimiento con la idea de delito. En el VCNB, el
delito es notado en términos de quién, cuando, qué, como y por qué. En el
FIR, el delito es identificado segun la ley violada y la seccién exacta del
Cédigo Penal indio (IPC) que entra en juego en el delito mencionado. Sélo
sobre la base de un preciso FIR, puede un caso ser llevado hasta el
Tribunal. Por lo tanto, la versidon de la Policia en la linea con su deber se
hizo significativa en los movimientos porque el registro impropio del delito
en las comisarias debilitd las posibilidades de los Bishnoi de remedio legal.
Una vez que esto sucedid, comprometio también el sentido de justicia de la
comunidad. Los Bishnoi estaban a tiempo de poder presionar a la policia,
en virtud de protestas conscientes asi como planeadas, para escribir un
relato justo del delito en el VCNB y nombrar los cargos contra los
delincuentes en el FIR. Se hace interesante entender como la intensidad
creciente de la protesta influyd en la actuacién del deber policial, que luego
elevd las posibilidades de accidon punitiva, desatando una reaccion en
cadena en el sistema en muchos casos, excluyendo los de alto perfil.

Los actores en muchas dareas entre Bikaner y Jodhpur y sus pueblos
contiguos y distritos como Lohavat, Jhajiwal, Mukam y Nokha Tehsil,
mientras hablaban de la lucha, repetidamente mencionaban la importancia
del ‘Maukaye Vardat’ (en este contexto, sitio del delito/persecucién/rifia).
Necesitamos tener un acercamiento mayor a lo que esto significa. El sitio
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clasico de la accidn en la lucha de los Bishnoi es profundo en el desierto,
alrededor de su ‘Dhanis (pequeiias casas independientes con en las areas
de granja de familias Bishnoi). Es en estas areas de pasto comunes sobre
todo que especies en peligro, como ciervos y gamos, son matados a tiros
en una violacién ostensible de la Ley de Proteccion de la Vida Salvaje de la
India (1972), que prohibe la caza de animales salvajes. En la agitacién del
hecho que los animales son matados en sus cercanias, los Bishnoi han
comenzado gradualmente a movilizar apoyo entre ellos para ahuyentar a
estos cazadores de sus areas. De cara a la 'blandura’ del estado indio para
cumplir con su responsabilidad plena en tal escena de delito, los Bishnoi
mismos avanzaron a atrapar a quienes quebrantan la ley.

Muchos lideres Bishnoi y aldeanos que han estado implicados en la
protesta tienen una percepcién amarga sobre las escapatorias en el
funcionamiento del sistema, que los delincuentes usan favorablemente
para su beneficio. Sin embargo, la apatia y la corrupcién son sélo una parte
del problema afrontado en el campo. En muchos casos los cazadores
escaparon porque la policia no tenia vehiculos de buena calidad para en el
sitio de la accién. Caso tras caso, los Bishnois se organizaron para dirigirse a
la policia y exigir que los cazadores fueran detenidos con la correcciéon
procedimental debida. Esto fue hecho hacia el momento en que se
probaron las técnicas no violentas del 'Dharnas' (sentadas), huelgas y
marchas de protesta. Uno de mis informantes clave, Ram Vilas, lider de
Tiger Force de Jodhpur, explicd que en un caso en que la policia no tenia
vehiculos suficientemente modernos (debido a las reglas de gobierno
acerca del tiempo estricto para reemplazos del stock existente), los Bishnoi
prestaron sus vehiculos a la policia. Donde esto no era posible, ellos se
movilizaron de manera particular, en grandes nimeros y alcanzaron el sitio
de delito. Esto sirvié para crear miedo en la mente de los criminales y
adquirir el apoyo de personas de comprensivas y honestas de los medios y
de funcionarios de policia y administrativos; los Bishnois han sido bastante
exitosos en presionar a la policia para registrar el delito correctamente.
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Por lo tanto, la importancia de VCNB se hace clara cuando este da razén de
primera mano del delito. Los FIRs son aquellos instrumentos importantes
sobre la base de los cuales el procedimiento criminal en los tribunales
puede desarrollarse. A menos que esta cuenta sea escrita justamente, los
procedimientos de tribunal fallan en realizar su papel de asegurar justicia,
reiteran los actores de movimiento. Los Bishnois querian por lo tanto
solucionar tales discrepancias levantando la voz colectiva, que, en virtud de
la experiencia que realizaron, es bastante dificil de ignorar. En los ‘90 y
hasta principios de 2000, la mayor parte de los casos se hicieron sesgados
en el momento del registro en las comisarias locales. Las luchas de los
Bishnois han dejado su marca en muchos casos en donde las comisarias
locales produjeron versiones correctas del delito. Un ejemplo de ello es la
protesta que ocurrié después de muerte de Nihal Chand, el 10 de octubre
de 2010. Nihal Chand habia muerto persiguiendo a cazadores furtivos cerca
de Nokha. Los aldeanos se juntaron fuera de la comisaria e insistieron en el
establecimiento del FIR. Basado en el relato correctamente escrito del
delito y el FIR correspondiente hecho por el entonces Subinspector Beru
Saal Singh, el caso quedd registrado. Los detalles en el VCNB ( No. 277/96)
y el FIR (277/96) en la Estacion de Policia Nokha, Bikaner fue congruente
con el relato de los pocos testigos con los que pude interactuar en Nokha.

Despacio, en muchas zonas, los Bishnois surgieron como informantes
confiables de la policia en el desarme 'de eco-delitos' en Jodhpur y Bikaner.
Por medio de sus movimientos, los actores pudieron graduarse de
manifestantes, antagonizados por las autoridades a informantes
honorables de la policia. Esto dice mucho sobre el poder de un
movimiento social para cambiar el estatus quo del actor comun, construir
relaciones de confianza y mutua cooperacion en el terreno. El
Superintendente Distrital de Policia (DSP) asi como el Comisario de Policia
en Jodhpur y Bikaner y el SHO (Oficial de Casa de Estacién) en el Cuartel
General Nokha Tehsil Thana/Estacion de Policia proveyé  muchas
descripciones del rol emergente de los informantes Bishnoi. La policia
confirmd que debido a sus habilidades (coraje y conocimiento del bosque)
y dedicacidén, los Bishnois son ahora uno de sus principales informantes y

152



mencionan casos de caza ilegal y caza furtiva en varias zonas de desierto
profundo. En nuestras interacciones de trabajo de campo con los
funcionarios estatales, pudimos confirmar que el reclamo Bishnoi de la no
posesion de armas era creible, en tanto ellos emprenden protestas en base
al principio de no violencia, a diferencia de las otras partes en conflicto,
gue poseen armas sofisticadas.

Gradualmente vemos que las protestas Bishnoi contra la caza de animales
también comenzaron a exigir la accion punitiva contra los criminales y
justicia legal para la comunidad. Ellos quisieron ver a los delincuentes
castigados y entre rejas. El planteo de que el estado indio habia fallado en
atender sus necesidades locales en la proteccidn de la vida salvaje, en sus
recursos de propiedad comun, se conecté con la desilusién de que se
incumpla repetidamente una ley nacional, sin ninguna consecuencia y ello
fortificd los esfuerzos de movilizacion de comunidad. Los activistas se
hicieron gradualmente capaces de adquirir el apoyo de los actores
comunes (aldeanos, agricultores) en los pueblos Bishnoi cuando estos
entendieron que unidos podrian exceder numéricamente a los
delincuentes en la escena de delito. La politica de movimiento adquirié un
matiz mdas persuasivo cuando aparte de ahuyentar a los delincuentes
potenciales, los actores comenzaron a ayudar a la policia en su arresto. Las
detenciones, sin embargo, no solucionaron el tema, como muchas veces las
marchas en la calle, las huelgas y dharnas fueron necesarios para comenzar
un procedimiento legal apropiado en Comisarias. Ha habido algunos casos
notorios en Jodhpur, Bikaner, Nagaur, Nokha, Jhalhiwaal, Lokhavat y
Barmer, cuyos detalles estdan disponibles en tribunales, antecedentes
policiales, varios documentales, medios y abogados de la comunidad. Entre
los actores comunes afectados también, informacién sobre protestas,
tardanzas procesales y eficacia judicial o por otra parte, es
espontaneamente repetido y compartido. En cada uno de estos sitios el
aire es denso, con procesos en curso de cambios y respuestas
correspondientes, junto a una resolucién mas fuerte de proteger la justicia
comun si y cuando la necesidad surja.
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A modo de cierre

En general vemos que la nocién de lucha se ha sometido a un cambio
marcado en las zonas Bishnoi de Rajasthan. Las luchas pueden tomar varias
formas. Pero el rasgo asombroso, como el caso indio también muestra, es
que ellos se muestran sostenidamente en contra de toda forma de
dominacién o ejercicio del poder indebidos. Los desafios en el
entendimiento de los NSMs son estimulantes en tiempo y espacio
académicos como lo son en el tiempo real de las bases y la imaginacion. La
observacion y la documentacion de estos movimientos con metodologia y
abordajes etnograficos sensibles pueden llevar a resultados
epistemoldgicos relevantes. Este estudio utilizé la metodologia analitica y
sensitiva del actor del EEA para proporcionar una descripcién interpretativa
de la politica de movimiento. Una descripcion mas gruesa de los
movimientos sociales Bishnoi puede ayudar en el entendimiento acerca de
cémo ellos impactan y son impactados por el estado y otros grupos de
presion en la lucha por la justicia legal y procesal.

En tal atmdsfera, un discurso alternativo en términos de construccion de
sentido e identidades es formado bajo alrededor de valores dominantes.
Consumo o modernizacion; estd orientado en contra de la aseveracion
diaria del poder en el lugar de trabajo, comunidad o unidad familiar; esto
podria reafirmar derechos tradicionales del acceso a los recursos forestales
y otros medios de la practica pacifica de estilos de vida o crear alternativas
al proyecto de desarrollo y modernizacion, lanzado por el estado. lLa
expresion de caminos alternativos de pensamiento, comprensién y accion
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desafia estructuras de poder dominantes y simultaneamente revela cémo
los dos se relacionan y dan forma a la funcionalidad cotidiana. Estas luchas
se hacen visibles cuando lo son como lanzadas contra los estados o
practicas corruptas del estado. Los movimientos de ecologia Bishnoi
fundamentalmente muestran cémo la gente puede desarrollar sus propias
respuestas a sus problemas. Estos movimientos, en un intento de forjarse
espacios 'de pueblos', han contribuido de un modo significativo a la
construccion del concepto de democracia para los propdsitos de la
actualidad. La democracia descansa en practicas sociales de las personas
en cada nivel de la interaccidn social. Estd embebida en los esfuerzos de las
personas para ampliar areas de derechos humanos y dignidad no como
lemas retdéricos, constitucionales que el estado puede distinguirse en
proyectar sino en todas las esferas de la vida. Esto es distinto de una
participacidén ritualista y episdédica en compromisos figurativos, viz.
elecciones (Chandhoke, 1995).

Negociando la democracia a través de los ideales de justicia, los NSMs en
Rajasthan occidental abren un espacio politico profundo para la gente para
liberar y emancipar su particulare, si no bien comun. Esto muestra cémo la
agencia alternativa de los ciudadanos puede contribuir igualmente en la
construccion del estado desde abajo, mientras los representantes y las
autoridades siguen la lucha para construirlo desde arriba. Los movimientos
sociales creibles, que causan transformaciones en el terreno o son el
resultado de transformaciones alli, también sugieren que la construccién
estatal puede ser una amalgama de dos clases de procesos: macro
yuxtapuesto con el micro. Mientras los estadistas practican su politica y
tratan de competir en la arena representativa de la democracia india, los
movimientos de ecologia de Rajasthan occidental muestran cémo la gente
es movilizada sobre cuestiones de responsabilidad estatal y justicia. Sus
discursos y practicas en el terreno indican que cuando la gente deviene
activa y suficientemente consciente, puede no esperar a que el estado les
“suceda”. Mas bien, como agentes perceptivos deciden, en su lugar,
"sucederle/acontecerle" al estado. Entre la meta narrativa de modos de
representacion y modos de rendicion de cuentas en las democracias
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liberales, han aparecido los micro relatos de procesos de articulacion vy
vocabulario de protesta popular. éSerd que tal vez estos nuevos
movimientos sociales realizan la funcién de cerrar la brecha entre los
instrumentos claves y los principales mecanismos de la democracia? O
éserd que los NSMs realizan la funcién de levantar el velo de la dialéctica
entre el estado democratico liberal y los marginados? Si esta voz de la
gente se levanta para definirse y organizarse cada vez mas en torno de su
relacion dialéctica con la voz del sistema y termina intensificando esta
dialéctica o si sirve para profundizar la democracia a largo plazo, queda por
verse. No importa qué curso tome, politica de micro movimiento, ruidosa,
como debe aparecer ante los observadores disciplinados de las
democracias de estado, si es visto con la lente subjetiva de la agencia,
refleja el espacio, el tiempo y el papel que las “democracias en
funcionamiento” deben a sus grupos desposeidos y marginados.
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